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Vorwort. 

Das  Christentum  beansprucht,  den  Menschen  neues  Leben,  hö- 
heres Leben  zu  vermitteln.  Im  rehgiösen  Sprachgebrauch  der  Gegen- 
wart geniesst  auch  der  von  der  Idee  des  Lebens  beherrschte  Vor- 
stellungskreis eine  weitumfassende  Verwendung.  Wenn  aber  der 
moderne  religiöse  Mensch  von  Leben  als  einem  religiösen  Ideal 
spricht,  so  versteht  er  hierunter  durchaus  nicht  immer  dasselbe. 
Bald  versteht  er  unter  dem  idealen  Leben  das  Dasein,  das  die  Ge- 
rechten im  Jenseits  erwartet,  das  ewige  Leben,  das  einmal  in  einer 
anderen  Welt  eine  Tatsache  werden  wird.  Bald  bezeichnet  er  mit 
dem  Begriff  Leben  die  neue  persönliche  Energie,  die  in  einem  Men- 
schen zustande  kommt,  der  sich  bekehrt  hat  und  sich  beeinflusst  weiss 
von  dem  Geiste  der  sündenvergebenden  Gnade.  Dies  neue  Leben 
wird  im  religiösen  Sprachgebrauch  oft  mit  der  Idee  der  Wiederge- 
burt in  Verbindung  gebracht:  der  Mensch  wird  zu  einem  neuen 
Leben  wiedergeboren.  Schliesslich  aber  spricht  man  oft,  und  zwar  in 
mehr  philosophisch  und  philosophisch-mystisch  bestimmten  Kreisen 
von  einem  Leben,  das  in  erster  Linie  göttliches  Leben  ist,  göttliche 
Lebenssubstanz  bedeutet,  das  aber  auch  ein  Besitztum  des  Menschen 
als  eine  in  ihm  immanente  Kraft  oder  Potenz  ausmachen  kann. 

Mit  einem  Wort:  die  Idee  des  Lebens  wird  heutzutage  zur  Be- 
zeichnung verschiedener  religiöser  Werte  in  Anspruch  genommen, 
und  es  wäre  eine  sehr  interessante  Aufgabe,  diese  rehgiöse  Lebens- 
idee innerhalb  der  modernen  Frömmigkeit  zu  untersuchen.  Auch 
im  Urchristentum  benutzte  man  in  weiter  Ausdehnung  die  Idee 
des  Lebens,  um  religiösen  Werten  einen  Ausdruck  zu  verleihen.  Und 
auch  dort  waren  diese  Werte  nicht  immer  die  gleichen.  In  vorlie- 
gender Abhandlung  habe  ich  einen  Versuch  gemacht,  die  urchrist- 
liche Lebensidee  selbst  zu  analysieren,  weiter  aber  auch  ihren  Ur- 
sprung,   den   verschiedenen    Verwendungen   nach,    zu   erklären. 

Um  das  letztgenannte  Ziel  zu  erreichen,  habe  ich  mich  ein  wenig 
umschauen   müssen  in  der  religiösen  Welt,  in  deren  Mitte  das  Chri- 


stentum  entstanden  ist.  Dabei  zeigte  es  sich,  in  wie  hohem  Masse 
auch  das  Judentum  und  die  hellenistische  Religionswelt  die  Idee 
des  Lebens  in  Anspruch  nahmen,  um  ihre  religiösen  Ideale  auszu- 
drücken. Überall  in  der  das  Urchristentum  umgebenden  Rehgions- 
welt  war  ein  inbrünstiges  Sehnen  nach  Leben,  nach  mehr  Leben, 
nach  höherem  Leben  vorhanden.  Das  Christentum  erbot  sich,  den 
Lebensdurst  der  Menschen  zu  stillen.  Wie  es  sich  dabei  zu  diesem 
allgemeinen  religiös  bestimmten  Lebensdurst  der  Menschen  der  Um- 
welt verhielt,  inwiefern  es  sich  diesem  Lebensdurst  positiv  oder 
negativ  anschloss,  das  festzustellen  wurde  mir  neben  der  Analyse 
selbst   zur   zweiten    Hauptaufgabe   meiner   Untersuchung. 

Zuerst  untersuche  ich  das  reUgiös  bestimmte  Lebensideal  in 
der  israelitischen  Rehgion  und  in  dem  Judentum,  und  zwar  beginne 
ich  mit  den  Propheten,  deren  Verkündigung  den  Ausgangspunkt 
der  ideegeschichthchen  Entwicklung  bildet,  die  den  Gegenstand 
unserer  Untersuchung  ausmacht.  Weiter  gehe  ich  dann  zu  der  helle- 
nistischen Religionswelt  über,  innerhalb  deren  ich  erst  die  mehr 
philosophische  Religionsspekulation,  später  die  vulgären  Myste- 
rienreligionen behandle.  Hier  habe  ich  mich  immer  auf  das  Typische 
beschränkt  und  habe  mit  Absicht  darauf  verzichtet,  das  vollständige 
Material  vorzulegen,  das  sich  auf  das  rehgiöse  Lebensideal  bezieht, 
da  ich  ohnedies  mein  Ziel  sehr  wohl  erreichen  konnte,  nämHch  den 
allgemeinen  Inhalt  des  hellenistischen  religiösen  Lebensideals  ken- 
nen zu  lernen. 

Das  Neue  Testament  schliesslich  habe  ich  so  behandelt,  dass 
ich  jedem  einzelnen  der  drei  Haupttypen  des  neutestamentlichen 
Christentums,  dem  synoptischen,  dem  paulinischen  und  dem  johan- 
neischen,  ein  besonderes  Kapitel  gewidmet  habe. 

Meine  Untersuchung  ist  als  eine  ideegeschichtliche  an- 
zusehen. 

Als  eine  Vorstudie  zu  dieser  Abhandlimg  dient  eine  von  mir 
vor  zwei  Jahren  in  schwedischer  Sprache  herausgegebene  Abhand- 
lung: Om  lifvets  ide  hos  Paulus  och  Johannes  samt  i  de  s.  k.  Salo- 
mos  öden,  Uppsala  191 1  (in:  Uppsala  universitets  ärsskrift  1910). 
Meiner  Untersuchung  der  johanneischen  Lebensidee  lagen  damals 
die  neuentdeckten  Oden  Salomos  zu  Grunde,  deren  religiöses  Le 
bensideal  sich  mir  als  mit  dem  johanneischen  dem  Inhalt  nach  we- 
sentlich identisch  erwies.  Dieselbe  Rolle,  die  mir  damals  die  Oden 
Salomos  spielten,  deren  Frömmigkeit  ich  als  eine  von  hellenistischen 
Gedanken  durchströmte  jüdische  Mystik  in  christlicher  Bearbeitung 


auffasse,  spielen  mir  jetzt  die  hermetische  Rehgionsspekulation  und 
die  hellenistischen  Mysterienreligionen. 

Wo  ich  auch  meinen  Ausgangspunkt  genommen  habe,  bin  ich 
immer  zu  dem  Resultat  gekommen,  dass  der  typisch  johanneische 
Lebenssymbolismus  mit  dem  hellenistischen  eng  verwandt  und  auch 
geschichtlich  davon  abhängig  ist.  Im  grossen  und  ganzen  will  das 
vorliegende  Werk  eine  vollständige  Durchführung  der  in  der  frühe- 
ren Abhandlung  begonnenen  Untersuchung  bilden,  und  selbst  be- 
trachte ich  die  hier  gewonnenen  Ergebnisse  als  eine  Bestätigung 
der  Hauptresultate  der  vorigen  Abhandlung,  nämlich  insofern  es 
auch  dort  galt,  die  auf  hellenistischem  Einfluss  beruhende  Eigen- 
artigkeit der  Johanneischen  Lebensidee  aufzuweisen.  Alles  das 
natürlich  mit  ausdrücklichem  Zugeständnis  gewisser  Abweichungen 
im  Einzelnen. 

Uppsala,  Oktober  191 3. 
Job,  Lindblom. 


INHALT. 

Seite. 

Erster  Abschnitt.     Das  Lebensideal  innerhalb  der  israelitischen 

und  jüdischen  Religion i 

Kapitel         I.     Die   Propheten  und  das  Deuteronomium     .  i 

Kapitel       II.    Die  populäre   palästinensische  Frömmigkeit  i8 

Kapitel      III.    Die  Weisheit 39 

Kapitel      IV.    Die  Apokalyptik 48 

Kapitel       V.    Das  hellenistische  Judentum 67 

Zweiter  Abschnitt.     Das    religiöse    Lebensideal    in   der  helleni- 
stischen Welt 78 

Kapitel      VI,     Hellenistische   Religionsspekulation  ....  78 

Kapitel     VII.    Hellenistische  Mysterienreligion 117 

Dritter  Absclinitt.     Das  religiöse  Lebensideal  im  Neuen  Testa- 
ment      144 

Kapitel  VIII.    Zusammenfassender  Überblick 144 

Kapitel      IX.    Das  typisch  synoptische  Lebensideal    ...  156 

Kapitel       X.    Das   typisch  paulinische  Lebensideal    ...  180 

Kapitel      XI.    Das  typisch  johanneische  Lebensideal      .    .  213 

Schluss 244 

Register  der  behandelten  Bibelstellen 247 


Erster  Abschnitt. 

Das  Lebensideal  innerhalb  der  israelitischen  und  jüdischen 
Religion. 

KAPITEL   L 

Die  Propheten  und  das  Deuteronomium. 

In  den  Tagen,  als  dem  Volk  Israel  die  Busspredigt  der  grossen 
Propheten  in  die  Ohren  klang,  gaben  sie  als  den  Zweck  ihrer  Predigt 
und  als  das  Ziel  der  Bekehrung  Leben  an.  »Suchet  mich,  so 
werdet  ihr  leben»,  »suchet  den  Herrn,  so  werdet  ihr  leben»,  »suchet 
das  Gute  und  nicht  das  Böse,  auf  dass  ihr  leben  möget »,  hören  wir  aus 
dem  Munde  des  Propheten  Amos  (5,  4.  6.  14).^  Hosea  lässt  das  Volk 
in  gedachter  gelegentlicher  Reue  ausrufen:  »Kommt,  wir  wollen  zu- 
rückkehren zum  Herrn,  denn  er  hat  zerrissen,  er  wird  uns  auch  hei- 
len; er  hat  geschlagen,  er  wird  uns  auch  verbinden.  Er  macht  uns 
lebendig  nach  zwei  Tagen,  er  wird  uns  am  dritten  Tage  aufrichten, 
dass  wir  vor  ihm  leben»  (6,  i  f.).^    Etwas  später  sehen  wir,  wie  Jere- 


*    Über  die  fragliche  Echtheit  des  letzten  Wortes  s.  die  Komment. 

^  Diese  Stelle  ist  neuerdings  von  Baxjdissin  ausführlich  behandelt  worden 
in  seinem  grossen  Werke  Adonis  und  Esmun,  191 1,  S.  403  ff.  Baudissin  wird 
darin  recht  haben,  dass  es  sich  hier  um  eine  Auferstehung  vom  Tode  handelt. 
Dagegen  findet  z.  B.  Nowack  in  seinem  Komm,  die  Vorstellung  von  einer  Gene- 
sung von  einer  Krankheit  hier  ausgesprochen.  Vgl.  auch  BocssET  in  seiner  Be- 
sprechung des  BAUDissiN'schen  Buches,  Theol.  Rimdschau  191 2,  S.  381  ff.  Die 
Vorstellung  von  der  Auferstehung  am  dritten  Tage  stellt  Baudissix  in  eine  sehr 
interessante  religionsgeschichtliche  Beleuchtung.  Er  erinnert  an  die  entspre- 
chende Vorstellung  in  den  Adonis-,  Osiris-  und  Attiskulten:  »Es  scheint  mir 
nicht  fernliegend,  anzunehmen,  dass  die  Hosea-SteUe  die  bildlich  verwertete  Vor- 
stellung von  der  Auferstehung  am  dritten  Tag  aus  einem  dem  Verfasser  bekann- 
ten ausserisraelitischen  Kultglauben  entlehnt  hat  »(S.  409  f.).  Notwendig  ist  jadiese 
Kombination  nicht.  Die  Vorstellung  einer  Auferstehung  eines  Toten  ist  an  und 
für  sich  dem  alten  Israel  nicht  fremd;  vgl.  I.  Kön.  17,  17  ff.,  II.  Kön.  4,  18  ff. 
/.  Lindblom.  1 


mia  sein  Volk  vor  die  Wahl  zwischen  Leben  und  Tod  stellt:  »So  spricht 
der  Herr:  Siehe,  ich  lege  euch  vor  den  Weg  des  Lebens  und  den  Weg 
des  Todes»  (21,8).  Es  gilt,  sich  dem  Joche  des  babylonischen  Königs 
zu  unterwerfen.  Der  Widerstand  gegen  die  Chaldäer  würde  über  das 
jüdische  Volk  den  Tod  bringen,  die  Unterwerfung  aber  das  Leben. 
Also:  »Füget  eure  Hälse  in  das  Joch  des  Königs  von  Babel,  und  dient 
ihm  und  seinem  Volk,  so  werdet  ihr  leben»  (27,  12,  vgl.  v.  17).  Das 
Leben,  das  hier  in  Aussicht  gestellt  wird,  ist  im  Gedanken  des  Pro- 
pheten natürlich  nicht  bloss  die  Frucht  einer  politischen  oder  strate- 
gischen Klugheit.  Das  Leben  ist  die  Folge  der  Unterwerfung  unter 
den  göttlichen  Entschluss.  Das  Lebensideal  gehört  mit  zur  Religion 
des  Propheten  als  ein  Ideal,  das  rehgiös  und  ethisch  begründet  ist. 

Das  jüdische  Volk  ist  von  den  Babyloniern  unterjocht.  Unge- 
heuer hart  war  das  Strafgericht.  Verglichen  mit  der  Bosheit  der 
Bedrücker  war  doch  der  ethische  Zustand  des  bedrückten  Volkes  ein 
Zustand  der  Gerechtigkeit.  So  kann  auch  der  Prophet  Habakuk  nicht 
den  Gedanken  fassen,  dass  das  Volk  untergehen  werde.  Wenn  auch 
die  geschichtliche  Lage  noch  dunkel  war,  ist  er  doch  dessen  gewiss, 
dass  das  Volk  nicht  sterben  werde  (i,  12)  sondern:  »Der  Gerechte 
wird  durch  seine  Treue  leben»  (2,  4).^ 

Diese  prophetische  Gewissheit  vom  Leben  des  Volkes  kommt  bei 
Ezechiel  zu  einem  noch  anschaulicheren  Ausdruck,  im  Gesicht  des 
Kap.  37.  Die  im  Tal  zerstreuten  Gebeine  werden  in  der  Tat  durch  den 
Geist  Jahwes  wieder  lebendig.  Die  Wiederbelebung  der  Gebeine  be- 
deutet die  Wiederbelebung  des  Volkes.  Das  Volk,  das  jetzt  über  seine 
elende  Lage  jammert:  »Wir  modern  dahin,  und  wie  sollten  wir  leben?» 

Die  Auferstehung  »am  dritten  Tag  »  ist  eine  Vorstellung,  die  auf  der  im  Altertum 
verbreiteten  Anschauung  beruhen  kann,  dass  sich  die  Seele  die  ersten  Tage  nach 
dem  Tode  in  der  Nähe  des  Leichnams  aufhalte.  Vgl.  Baudissin,  S.  412  ff.  — 
Im  V.  8  des  Kap.  14  schreiben  die  LXX  noch  C/jaovxat,  »sie  werden  leben»  (im 
absoluten  Sinn),  vom  ungestörten,  glücklichen  Dasein  des  Volkes. 

^  Wie  man  auch  den  inneren  Zusammenhang  in  den  zwei  ersten  Kapiteln 
des  Buches  Habakuk  auffassen  mag,  so  steht  fest,  dass  das  Subjekt  in  2,  4  das 
jüdische  Volk  ist,  das  also  hier  als  p"*"!»  bezeichnet  wird  im  Verhältnis  zu  dem 
Volk  der  Bedrücker,  das  als  yun  gedacht  ist.  Wir  verstehen  die  Aussage  am 
besten  als  in  der  Situation  gesprochen,  da  sich  das  jüdische  \'olk  so  hart  wie  nie- 
mals vorher  bedrückt  fühlte,  zugleich  aber  ein  gewisses  Recht  und  eine  gewisse 
Gerechtigkeit  zu  beanspruchen  hatte.  Das  ist  eben  die  Situation  der  deuterojesa- 
janischen  Weissagungen.  Vgl.  Steuernagel,  Lehrbuch  der  Einleitung  in  das 
Alte  Testament,  1912,  S.  634.  Die  Gestalt  des  Gerechten  im  Buch  Habakuk  ist 
mit  dem  Ebed-Jahwe  bei  Deut.  Jesaja  eng  verwandt,  vielleicht  das  Vorbild  des- 
selben. Vgl.  Baudissin,  Einleitung  in  die  Bücher  des  Alten  Testaments,  1901, 
S.    549- 


(33.10),  dies  Volk  kann  wahrlich  nicht  sterben;  es  wird  durch  Gottes 
Kraft  leben,  zu  einem  neuen  Leben  gelangen. 

Ziemlich  verbreitet  ist  also  die  Betrachtungsweise  bei  den  Pro- 
pheten, wonach  sie  sich  das  künftige  Schicksal  des  Volkes  als  ein  Le- 
ben vorstellen,  das  freilich  innig  religiös  bedingt  und  begründet  ist 
und  somit  zu  ihrer  religiösen  Gedankenwelt  gehört.  Was  ist  nun  der 
Inhalt  dieser  Lebenshoffnung  der  Propheten  hinsichtlich  ihres  Volkes? 

Wir  brauchen  darüber  nicht  im  Zweifel  zu  sein.  Arnos  gibt  in 
unzweideutiger  Weise  das  Gegenbild  des  in  Aussicht  gestellten  Lebens 
an.  Dies  Gegenbild  ist  das  verzehrende  Feuer  im  Hause  Joseph  (5,  6); 
dies  Gegenbild  ist,  dass  die  Häuser  ohne  Bewohner  sein  werden,  die 
Weinberge  nicht  geerntet  werden  (v.  11),  dies  Gegenbild  ist  Wehkla- 
gen an  allen  Orten  und  Trauern  in  allen  Weinbergen  (5,  16  f.).  Wenn 
Hosea  den  Zustand  des  Volkes  als  einen  Tod  oder  als  ein  lebensgefähr- 
liches Wundfieber  betrachtet,'  wovon  das  Volk  wiederbelebt  werden 
oder  wieder  genesen  will,  so  ist  es  die  verödende  soziale  und  politische 
Auflösung  innerhalb  des  Volkes,  die  er  vor  Augen  hat.  Und  wenn 
Jeremia  sein  Volk  zwischen  Leben  und  Tod  wählen  lässt,  stellt  er 
ihm  in  Aussicht:  Schwert,  Hunger,  Pest,  die  Übergabe  der  Haupt- 
stadt an  den  König  von  Babel  und  die  Verbrennung  Jerusalems  durch 
die  Feinde  (21,9  f.;  vgl.  27,  13.  17).  Für  Habakuk  hat  die  Lebenshoff- 
nung des  Gerechten  ihre  Voraussetzung  in  der  gegenwärtigen  Bedrück- 
ung durch  die  Feinde,  die  die  Selbständigkeit  des  Volks  bedroht  oder 
vernichtet  hatten.  In  der  Errettung  des  Volkes  aus  der  Hand  des  Fein- 
des wird  sich  das  Leben  des  Volkes  manifestieren  (2,5).  Was  für  Ezechiel 
das  Leben  des  Volkes  bedeutet,  das  sagt  er  selbst  in  der  Deutung  des 
Gesichts:  »Siehe,  ich  will  eure  Gräber  auf  tun  und  will  euch  mein  Volk, 
aus  euren  Gräbern  herausholen  und  euch  in  das  Land  Israel  brin- 
gen» (37,12).  Die  Wiederkehr  des  Volkes  in  sein  Land  und  seine  na- 
tionale und  politische  Restitution  —  das  und  nichts  anders  ist  für  Eze- 
chiel der  Inhalt  des  Lebens,  das  er  für  sein  Volk  erhofft.- 

Leben  war  also  für  die  alten  Propheten  der  Inhalt  einer  Hoffnung, 
die  sie  in  Beziehung  auf  das  Volk  Israel  hegten.  Wenn  die  Propheten 
nun  vom  Leben  des  Volkes  sprachen,  so  dachten  sie  durchaus  an  ein  Leben 

'  Beides  ist  ja  an  sich  möglich,  vgl.  Baudissin,  Adonis  und  Esmun,  S.  404  ff. 

-  Dagegen  darf  nicht  eingewandt  werden,  dass  der  Geist  Jahwes  das  Volk 
beleben  wird.  »Der  Geist»  ist  hier  als  das  allgemeine  Prinzip  des  physischen 
Lebens  gedacht;  vgl.  Hiob  77,  3;  33,  4;  Ps.  104,  30;  Gen.  6,  3  (2,  7).  Vgl.  P.  VOLZ, 
Der  Geist  Gottes,  S.  47.  Einen  anderen  Sinn  hat  der  Geist  Jahwes  Ez.  11,  19; 
36,  26  f.;  39,  29.  Hier  bedeutet  er  das  Prinzip  des  sittlichen  Lebens;  vgl.  Votz, 
a.  a.  O.,  S.  74  ff.  Allein,  zur  Bezeichnung  dieser  sittlichen  Restitution  des  Volkes 
wird  die  Idee  des  Lebens  nicht  gebraucht. 


im  äusseren  Sinn.  Leben  bedeutete  für  sie  das  glückliche,  kulturell  und 
politisch  unbeschädigte  Fortexistieren  des  Volkes  Israel  unter  der  Zahl 
der  Nationen. 

Der  Begriff  des  Lebens  als  Ausdruck  für  ein  ideales  Gut,  das 
dem  Volke  gilt,  ist  in  die  allerdings  stark  prophetisch  beeinflusste* 
deuter onomische  Gesetzgebung  übergegangen,  ja  hier  sogar  zu  einem 
technischen  Terminus  geworden. 

Immer  wieder  wird  im  Deuteronomium  wiederholt,  dass  »Leben» 
die  Folge  des  richtigen  Verhaltens  des  Volkes  gegen  Gott  und  sein 
Gesetz  ist.-  Was  die  deuteronomischen  Gesetzgeber  unter  dem  viel 
angewandten  Begriff  des  Lebens  gedacht  haben,  ist  nicht  schwer  zu 
sehen.  Das  Lebensideal  wird  nämlich  oft  in  charakteristischer  Weise 
näher  bestimmt:  erstens  als  ein  langes  oder  immer  währendes  Leben 
(5,  16.  30;  6,2;  II,  9.  21:  »So  lange  wie  die  Dauer  des  Himmels  über 
der  Erde»);  zweitens  als  ein  Leben  im  verheissenen  Lande  (5,  16.  30; 
II,  9.  21);  drittens  als  ein  Leben,  das  als  sichtbare  Frucht  die  Erobe- 
rung und  Besetzung  des  Landes  haben  wird  {4,  i;  8,  i;  16,  20).  Das 
Leben  bedeutet  hier  also  die  lang  ausgedehnte,  ununterbrochene 
Existenz  des  Volkes,  und  wenn  wir  von  der  gelegentlichen  Fiktion 
des  dritten  Punktes  absehen,  können  wir  einfach  so  sagen:  das  Leben, 
das  den  deuteronomischen  Gesetzgebern  als  Ideal  vorschwebt,  bedeutet 
das  ungestörte  Fortexistieren  des  Volkes  Israel  im  Lande  Kanaan. 

Noch  konkreter  können  wir  indessen  den  Inhalt  des  deuterono- 
mischen Lebensideals  bestimmen.  Zum  idealen  Leben  gehört  auch, 
wenn  wir  die  im  Kontext  dargebotenen  Ausführungen  des  Begriffes 
beobachten,  die  Vermehrung  des  Volkes  (8,  i;  30,  16);  weiter  dass  die 
feindlichen  Völker  von  Israel  vertrieben  werden,  und  dass  das  Volk 
des  Herrn  die  fremden  Völker  unterwirft  und  ihre  Länder  in  Besitz 
nimmt  (11,  21  ff.).  Ja,  wir  können  weiter  gehen:  zum  Lebensideal 
gehört  eigentlich  alles,  was  im  deuteronomischen  Begriff  »des  Guten » 
oder  »des  Heils»,  2)1^r\^  eingeschlossen  ist,  oder  was  den  Inhalt  des  Segens, 
nD"li:n,  ausmacht,  30,  15  ff.: »Siehe,  ich  lege  dir  heute  vor  das  Leben 

und  das  Heil,  und  den  Tod  und  das  Unheil. Das  Leben 

und  den  Tod  lege  ich  dir  vor,  den  Segen  und  den  Fluch.    So  wähle 


»  Vgl.  Steuernagel,  Lehrb.  d.  Einl.  in  das  A.  T.,  S.  202;  Köberle,  Sünde 
und  Gnade,   S.    183   ff. 

'  Die  Hauptstellen  sind:  4,  i.  40;  5,  16.30;  6,  2.  24;  8,  i;  11,  9.  21;  16,  20; 
22,  7;  25,  15;  30,  6.15  ff.;  32,  47.  Meistens  gehören  sie  zu  den  Stücken,  die  von 
Steuernage t  als  Nachträge  und  Sekundäres  bezeichnet  werden.  (Einleitung, 
S.  188;  vgl.  auch  den  Komm,  von  demselben  Verfasser.) 


denn  das  Leben,  auf  dass  du  und  dein  Same  leben  möget».*  Zum 
Leben  gehört  tatsächlich  alles,  was  im  Kap.  28  an  irdischen  Gütern 
aufgezählt  wird:  kulturelles  Gedeihen,  politisches  Gelingen,  nationale 
Stärke  und  nationales  Glück. 

Der  Gegensatz  des  Lebens  ist  der  Tod,  bzw.  der  Untergang. 
»Sterben»,  »vergehen»  bedeutet  im  Deuteronomium  zunächst:  aus 
dem  Lande  vertilgt  werden  (30,  15  ff.;  4,  26;  6,  15;  ii,  17).  Der  Tod 
des  Volkes  ist  das  volle  Gegenbild  zum  Leben  des  Volkes.  Der  Tod 
umfasst  die  ganze  Reihe  aller  das  Bestehen  des  Volkes  bedrohenden 
Erlebnisse,  die  erdacht  werden  konnten:  der  Tod  bedeutet  Zerstreuung 
des  Volkes  unter  die  Nationen  (4.  27),  das  Verhungern  der  Menschen 
zufolge  von  Dürre  und  Mangel  an  Regen  (11,  17);  u.  s.  w.  Tod  ist  das 
Unglück,  das  Unheil,  der  Fluch,  alles  was  schadet,  hemmt  und  ver- 
nichtet  (30,   15  ff.). 

Die  Verwirklichung  dieses  Ideals  des  Lebens,  das  also  seinem 
Inhalt  nach  nicht  religiös  oder  ethisch  ist,  ist  durchaus  religiös  und 
ethisch  bedingt.  Die  Idee  des  Lebens  im  Deuteronomium  gehört 
entschieden  mit  zum  Kreis  der  religiösen  Ideen,  und  steht  mit  den 
tiefsten  religiösen  und  ethischen  Gedanken  in  engster  Verbindung, 
Die  Aussicht  auf  Leben  spielt  im  Deuteronomium  durchgängig  die 
Rolle  einer  Motivierung  der  Sittlichkeit,  die  als  die  für  das  Deutero- 
nomium typisch  ethische  Motivierung  bezeichnet  werden  kann.^  Fast 
stereotyp  ist  die  Konstruktion  mit  iV^v,  »auf  dass»,  womit  die  Lebens- 
hoffnung oder  die  Lebensverheissung  mit  der  vorhergehenden  religiösen 
oder  ethischen  Ermahnung  in  Verbindung  gesetzt  wird.    Wir  erinnern 

an  die  monotonen  Phrasen :   »Auf  dass  du  lebest »,   »auf  dass 

du  lange  lebest  im  Lande  — ».^    So  wird  nun  z.  B.  das  Gebot, 

die  Eltern  zu  ehren,  durch  die  Verheissung  eines  langen  Lebens  moti- 

1  Inhaltlich  identisch  ist  also  auch  die  Stelle  11,  26  ff.  Mit  beiden  Stellen 
vgl.  Jer.   21,   8. 

'  Die  ethische  Motivierung  durch  die  Aussicht  auf  Leben  oder  Tod  ist  ty- 
pisch, obgleich  dies  nicht  die  einzige  ist.  Hiemit  konkurriert  vor  allem  der  zweite 
grosse  Gedanke  des  Deut.,  der  als  Beweggrund  für  die  Sittlichkeit  benutzt  wird: 
die  Güte  Jahwes,  wonach  er  das  Volk  auserwählt  hat,  und  welche  sich  vor  allem 
durch  die  Befreiung  aus  Ägypten  und  die  gnadenreiche  Führung  während  der 
Wüstenzeit  manifestiert  hat  (4,  32  ff.;  7,  6  ff.;  8,  2  ff.;  10,  14  ff.;  11;  29,  2  ff.  u. 
s.  w. ).  Durch  diese  im  Deuteronomium  zu  Tage  gekommene  innere  Spannung 
.  zwischen  der  persönlichen  und  der  juristischen  Motivierung  des  Gehorsams  gegen 
das  Gesetz,  lässt  dieses  Gesetzbuch  vielleicht  am  deutlichsten  seine  Mittelstellung 
zwischen  dem  Prophetismus  und  dem  Nomismus  zum  Ausdruck  kommen. 

*  In  entsprechender  Weise  wird  das  Leben  auch  als  Folge  des  schon  be- 
zeigten Gehorsams  konstatiert,  4,  4. 


viert  (5,  i6).^  Die  Beobachtung  der  ganzen  sinaitischen  Gesetzgebung 
wird  zum  Leben  und  zur  ausgedehnten  Lebensdauer  im  verheissenen 
Land  führen  (5,  30);  so  auch  der  Gehorsam  gegen  das  neue  Gesetz 
(4,  i;  6,  2;  8,  i;  11,  21;  30,  15  ff.;  32,  47).  In  kurzer  Zusammenfassung 
wird  die  Gerechtigkeit  überhaupt  angegeben  als  Mittel,  das  Leben  zu 
erlangen:  »Dem  Recht,  dem  Recht  jage  nach,  damit  du  lebest  und  das 
Land  in  Besitz  nehmest»  (16,20).  Mehr  religiös  wird  auch  der  Liebe 
gegen  Jahwe  dieselbe  Bedeutung  beigelegt:  »Jahwe,  dein  Gott,  wird 
dein  und  deiner  Nachkommen  Herz  beschneiden,  dass  du  Jahwe,  deinen 
Gott,  von  deinem  ganzen  Herzen  und  von  deiner  ganzen  Seele  lieben 
könnest,  um  am  Leben  zu  bleiben»  (30,  6;  vgl.  v.  16).  Ausdrücklich 
wird  noch  der  Widerstand  gegen  den  Götzendienst  als  unerlässliche 
Bedingung  des  Lebens  angegeben  (4,  25  ff.). 

Der  Sinn  der  deuteronomischen  Lebens- Verheissung  ist  also: 
wenn  das  Volk  Israel  das  offenbarte  göttliche  Gesetz  unverbrüchlich 
hält,  in  Gerechtigkeit  seinen  Gott  liebt  und  ihn  allein  anbetet,  so  wird 
sich  das  Volk  auch  als  freie,  selbständige  Nation  lange,  ja  so  lange 
die  Welt  steht,  aufrecht  halten,  und  im  kulturellen,  nationalen,  poli- 
tischen Glück  sein  nationales  Leben  im  eigenen  Lande  ungestört  und 
ungehemmt  führen  können. 

Wir  haben  bisher  eine  Betrachtungsweise  verfolgt,  wonach  der 
Begriff  des  Lebens  angewandt  wird,  um  ein  Ideal  auszudrücken,  das 
dem  Volke  Israel  vorschwebt  und  unter  der  Bedingung  verwirklicht 
werden  wird,  dass  sich  das  Volk  gegen  Gott  und  sein  Gesetz  richtig 
verhält.^  Der  nationale  Gesichtspunkt  ist  als  Hauptgesichtspunkt 
den  alten  Propheten  und  den  deuteronomischen  Gesetzgebern  gemein- 
sam.^   Auch  darin  stimmen  sie  überein,  dass  das  Leben,  das  als  Folge 

•  Durch  deu  Nebensatz:  »Damit  du  lange  lebest  in  dem  Lande,  das  Jahwe, 
dein  Gott,  dir  geben  will »,  bezeigt  sich  die  Formulierung  dieses  Gebots  auch 
Ex.  20,  1 2  als  im  Geist  des  Deut,  stilisiert.  Ist  auch  das  Gebot  selbst  vordeutero- 
nomisch,  so  muss  jedenfalls  der  Zusatz  nachdeuteronomisch  sein  (vgl.  Baentsch, 
Komm.  z.  St.).  Als  eine  so  ganz  typisch  deuteronomische  muss  die  Phrase  an- 
gesehen werden. 

^  Die  Vorstellung  vom  Leben  und  Tod  des  Volkes  ist  natürlich  an  und 
für  sich  keine  religiöse  Vorstellung.  Sie  stammt  aus  der  allgemeinen  orientalischen 
Sitte,  die  Völker  und  Stämme  zu  individualisieren  und  personifizieren.  Dem 
Orientalen  ist  es  ebenso  natürlich  vom  Leben  und  Tod  eines  Volkes  als  von  dem 
einer  Einzelperson  zu  reden.  Der  Wert  des  Lebens  war  den  alten  Semiten  auch 
unmittelbar  selbstverständlich.  Beispiel  dieser  nicht  religiösen  Anwendung  der 
Lebensvorstellung  desselben  Inhalts  bietet  IL  Kön.  18,  32,  und  selbst  im  Deu- 
teronomium  Kap.  33,  v.  6  lesen  wir:  »Es  lebe  Rüben  und  sterbe  nicht». 

'  Über  die  Individualisierung  der  Vorstellung  werden  wir  später  reden. 
In  nicht  nationaler,  aber  auch  nicht  individueller  Fassung  begegnet  uns  das  re- 


der  Gerechtigkeit  angegeben  wird,  durchaus  weltUcher  Art  ist:  es  be- 
deutet die  ununterbrochene  nationale  Existenz  mit  Einschluss  aller 
national  und  kulturell  wertvollen  Güter.  Wenn  auch  das  Lebensideal 
religiös  und  ethisch  bedingt  ist,  so  ist  es  selbst  doch  nicht  religiös  und 
ethisch  geartet.  Das  Leben  ist  nicht  etwa  Ausdruck  für  ein  rechtes 
Gottesverhältnis  oder  ein  richtiges  sittliches  Verhalten.  Es  ist  die 
äussere  Folge  davon,  welche  dieses  zur  Voraussetzung  hat. 

Im  Verhältnis  zu  den  Propheten  hat  das  Deuteronomium  gewisse 
besondere  Merkmale  in  Betreff  der  Verwendung  der  Lebensidee  auf- 
zuweisen, die  auch  für  die  spätere  Entwicklung  von  Bedeutung  ge- 
worden sind.  Wir  können  dieselben  unter  zwei  Hauptpunkte  zusam- 
menfassen. 

1.  Die  Propheten  haben  freilich,  wie  wir  gesehen  haben,  die  Idee 
des  Lebens  benutzt,  um  die  Folge  des  Gehorsams  gegen  Gott  anzu- 
geben. Ziemlich  spärlich  jedoch  kommt  dort  die  Lebensvorstellung 
vor.  Der  Inhalt  der  Vorstellung  wird  ausserdem  in  vielen  und  stark 
abwechselnden  Wendungen  zum  Ausdruck  gebracht.  Im  Deuterono- 
mium verhält  es  sich  ganz  anders.    Hier  ist  die  Wendung  »auf  dass  du 

lebest  — »  mit  unbedeutenden  Variationen  zu  einer  stereotypen 

Phrase  geworden.  Die  Idee  des  Lebens  begegnet  uns  im  Deuterono- 
mium als  eine  Lieblingsidee,  die  in  monotonen  Formulierungen  un- 
aufhörlich wiederkehrt.  Das  Leben  ist  in  die  religiöse  Terminologie 
des  Deuteronomium  aufgenommen  worden  und  zu  einem  terminus 
technicus  geworden. 

2.  Bei  den  Propheten  ist  die  Anschauung,  dass  Gott  das  Leben 
gibt,  immer  lebendig.  Freilich  stellt  er  an  das  Volk  gewisse  Anforde- 
rungen, deren  Erfüllung  die  Voraussetzung  der  Lebensgabe  ist,  aber 

ligiös-ethisch  bedingte  Lebensideal  Jer.  35,  7,  vom  Geschlecht  der  Rekabiten, 
in  einer  vom  deuteronomischen  Stil  beeinflussten  Formulienmg:  » da- 
mit ihr  lange  lebet  in  dem  Lande,  woselbst  ihr  als  Fremdlinge  weilet».  Weiter 
Mal.  2,  5.  »Leben»  und  »Heil»  werden  hier  als  Inhalt  der  göttlichen  Bundes- 
verpflichtung gegen  den  Stamm  Levi  angegeben.  Ich  fasse  den  Ausdruck  als 
Apposition  zum  Vorhergehenden:  »Mein  Bund  bestand  mit  ihm  —  Leben  und 
Heil,  die  gab  ich  ihm».  Viele  fassen  noch  die  Gottesfurcht  als  ein  drittes  Mo- 
ment der  Bundeszusage  Gottes  (Kr.\etzsciim.\r,  Die  Bundesvorstellung  im  A.  T., 
S.  225  f.,  NowACK,  J.  M.  P.  S.\nTH  im  Intern.  Grit.  Comm.,  Komment,  z.  St.). 
Besser  ist  doch  die  Erklärung  Hoon.\cker's:   »L'objet  des  promesses  etait:  'la 

vie  et  le  salut' .    L'objet  des  exigences  etait:  'crainte'»,  Les  douze  petits 

Prophetes,  S.  719;  ähnlich  Marti,  Komm.  z.  St.,  Ehrlich,  Randglossen  zur 
hebräischen  Bibel,  V,  S.  357  f.;  J.  Wellh.\usex,  Skizzen  imd  Vorarbeiten,  V, 
1893,  S.  198.  »Leben»  bedeutet  unter  allen  Umständen  ungestörte  Existenz 
und  glückliches  Dasein  des  Levistammes;  vgl.  Num.  25,  10  ff.;  Deut.  33,  8  ff.; 
Test.    Lev.    5;   Jub.    30,    18   ff. 


immer  wird  bei  den  Propheten  der  Gedanke  bewahrt,  dass  die  Lebens- 
spendung  ein  Akt  der  göttUchen  Barmherzigkeit  und  Gnade  ist,  und 
dass  die  Verbindung  zwischen  der  Bedingung  auf  Seite  des  Volkes 
und  der  Gabe  Gottes  immer  persönHcher  Art  ist.^  Im  Deuteronomium 
dagegen  wird  das  Leben  im  Grossen  und  Ganzen  betrachtet  als  eine 
gewissermassen  natürliche  Folge  des  richtigen  Verhaltens  gegen  Gott, 
vor  allem  des  Gehorsams  gegen  das  offenbarte  Gesetz.  Das  Leben 
erfolgt  so  zu  sagen  selbstverständlich  und  notwendig  aus  dem  Gesetzes- 
gehorsam. Gewiss  würden  die  deuteronomischen  Gesetzgeber  auf  die 
Frage,  wer  das  Leben  gebe,  antworten,  dass  Gott  es  sei,  er  ist  es,  der 
dem  Volk  Gelingen  und  Gedeihen  gibt,  so  wie  auch  er  es  ist,  der  die 
Unglücksschläge  über  das  Volk  kommen  lässt.^  Aber  dieser  Gedanke 
ist  nicht  mehr  recht  lebendig.  Der  richtige  Gedanke  ist  durch  eine 
falsche  Betrachtungsweise  verdrängt  worden,  die  allmählich  auf  den 
richtigen  Gedanken  so  eingewirkt  hat,  dass  sie  tatsächlich  die  persön- 
liche Auffassung  vom  Verhältnis  zwischen  Rehgion  imd  Sittlichkeit 
zerstört  und  der  Mechanisierung  derselben  den  Weg  eröffnet  hat.^ 
Die  betreffende  Betrachtungsweise  besteht  darin,  dass  das  Leben  als 
die  notwendige  Konsequenz  der  Gerechtigkeit  gedacht  wird.  Eben 
deshalb  passt  auch  die  Idee  so  vorzüglich  zu  der  Motivierung  der  Sitt- 
lichkeit, wofür  sie  im  Deuteronomium  angewandt  wird.  Nicht  aus 
rein  persönlicher,  sondern  aus  halb  juristischer,  halb  natürlicher  Not- 
wendigkeit folgt  das  Leben  auf  die  Gerechtigkeit.^  Diese  Betrachtungs- 
weise spiegelt  sich  selbst  im  Sprachgebrauch  ab.  Gott  steht  nicht  als 
das  Subjekt  des  Lebensspendens  da,  sondern  dieses  wird  so  ausgedrückt, 

'  Dieser  Zusammenhang  zwischen  der  Idee  des  Lebens  und  dem  Wesen 
tind  Willen  Gottes  wird  von  P.  KleinerT  schön  ausgeführt  in  seiner  Abhand- 
lung Zur  Idee  des  Lebens  im  Alten  Testament,  St.  Kr.  1895,  S.  693  ff. 

^  Zu  bemerken  ist  besonders  das  Wort  Kap.  8,  3,  wo  das  Leben  mit  Gott 
direkt  in  Verbindung  gestellt  wird.  Nicht  bloss  vom  Brod  lebt  der  Mensch,  son- 
dern von  allem,  was  aus  dem  Munde  Gottes  ausgeht. 

'  Vgl.  hierzu  J.  KöberlE,  Sünde  und  Gnade,   1905.  S.   185  ff. 

*  Diese  Betrachtungsweise  schlägt  später  in  der  Weisheitsliteratur  dxuch, 
wie  wir  imten  sehen  werden.  Die  dort  auslaufende  Entwicklung  ist  also  schon 
im  Deuteronomium  angebahnt.  Hiermit  hängt  zusammen,  dass  tatsächlich  schon 
hier  das  Halten  des  Gesetzes  als  Chokmah  betrachtet  wird  (4,  6  ff. ).  Eben  zum 
Wesen  der  Chokmah  gehört  die  unpersönliche  naturalistische  Auffassung  des 
Zusammenhangs  zwischen  dem  sittlichen  Handeln  und  den  Folgen  desselben.  — 
Inhaltlich  identisch  mit  Deut.  4,  6  ist  der  Anfang  des  Prologs  zur  Weisheit  Si- 
rach. Durch  die  heilige  Schrift  ist  Israel  Vieles  und  Wertvolles  gegeben  um 
dessentwillen  man  Israel  der  Bildung  und  Weisheit  rühmen  muss  u.  s.  w.  Zur 
Vorstellung  vom  Gesetz  als  Weisheit  auch  ausserhalb  der  Chokmahliteratur 
s.  z.  B.  Bar.  4,  i  und  die  Auslegung  zur  Stelle  von  J.  J.  Kneucker,  Das  Buch 
Baruch,   1879,  S.  313. 


dass  das  Volk  unter  dieser  oder  jener  Voraussetzung  leben  wird.  Bis- 
weilen wird  sogar  gesagt,  dass  es  selbst  durch  seine  guten  Werke  seine 
Lebenstage  vermehren  kann  (5,  30;  11,  9;  32,  47).  Zuletzt  wird  gesagt, 
dass  das  Gesetz  das  Leben  des  Volkes  ist,  d.  h.  dem  Volke  das  Leben 
vermittelt,  und  dass  das  Volk  »durch»  das  Gesetz  lebt:  »Habet  wohl 
acht  auf  alle  Worte,  die  ich  euch  heute  bezeuge,  damit  ihr  sie  euren 
Kindern  auftraget,  dass  sie  sorgfältig  alle  Worte  dieses  Gesetzes  halten. 
Denn  es  ist  kein  leeres  Wort  für  euch,  sondern  es  ist  euer  Leben,  und 
durch  dieses  Wort  werdet  ihr  eure  Lebenstage  vermehren  in  dem 
Lande,  zu  dessen  Besetzung  ihr  den  Jordan  überschreiten  werdet» 
(32,  46  f.). 

Die  nationale  Auffassung  des  Lebensideals  schloss  in  der  prophe- 
tischen Zeit  doch  nicht  ganz  die  individuahstische  Betrachtungsweise 
aus.  Die  Rehgion  Israels  ist  niemals  bloss  kollektivistisch-national 
gewesen.  In  allen  Epochen  der  israelitischen  Religion  hat  sich  die 
individuelle  Frömmigkeit  innerhalb  des  Rahmens  der  Volksreligion 
bewegt  und  ihr  eigenes  Leben  gelebt.  Für  die  alten  Zeiten  legen  ja 
schon  die  ältesten  Geschichtstraditionen  schöne  Zeugnisse  hochste- 
hender Individualrehgion  ab.  Nun  hatte  ja  das  Leben  mit  allen  darin 
eingeschlossenen  Gütern  für  den  alten  Israeliten  einen  unvergleichlichen 
Wert.  Beraubung  des  Lebens  war  die  schwerste  Strafe,  die  das  Gesetz 
und  die  Sitte  kannten;  ein  langes,  reiches  Leben  war  das  höchste,  was 
man  sich  selbst  und  anderen  wünschen  konnte.^  Für  den  Frommen 
war  das  Leben  noch  deshalb  doppelt  wertvoll,  weil  es  für  ihn  unge- 
hemmte Gottesgemeinschaft  bedeutete;  in  der  Scheol  konnte  man 
ja  »Gott  nicht  danken».  Der  Lebensdurst  des  erkrankten  Königs 
Hiskia  (Jes.  38)  war  wohl  für  den  frommen  Israeliten  der  alten  Zeiten 
recht  typisch.  Dass  Gott  es  war,  der  das  Leben  gab  und  das  Leben 
nahm,  daran  zweifelte  kein  Frommer.  Darum  bittet  er  Gott  um  Leben 
und  begründet  seine  Hoffnung  auf  Leben  auf  Gottes  W'illen. 

Nun  finden  wir  dann  und  wann  in  der  prophetischen  Literatur, 
dass  die  Idee  des  Lebens  benutzt  wird,  um  einem  Ideal  Ausdruck  zu 
verleihen,  das  auch  für  den  Einzelnen  Geltung  hatte  und  religiös  und 
ethisch  bedingt  war.  Was  bedeutete  diese  Idee  in  der  Welt  der  Fröm- 
migkeit, worin  sie  einen  Bestandteil  ausmachte? 

'  Vergleiche  die  zum  orientalischen  Hofstil  gehörende  Formel:  »Es  lebe 
der  König»,  I  Sam.  10,  24;  II  Sam.  16,  16;  I  Kön.  i,  25.  34.  39;  II  Kön.  11,  12 
u.  s.  w.;  oder:  »Es  lebe  der  König  ewiglich»,  I  Kön.  i,  31;  Neh.  2,  3;  Dan.  2,  4; 
3,  9.  Über  diesen  »Hofstil»  s.  H.  Gressm.vnn,  Der  Urspnmg  der  israeUtisch- 
jüdischen  Eschatologic,  1905,  S.  250  ff. 

Über  die  alttestamentliche  Schätzung  des  irdischen  Lebens  s.  z.  B.  P. 
Ki,EiNERT,    Zur    Idee  des  Lebens  im  Alten  Testament,  St.  Kr.   1895,  S.  695  f. 


Wenn  im  Deuteronomium  dem  König  ein  langes  Leben  unter  der 
Voraussetzung,  dass  er  die  Gebote  Gottes  beobachtet  und  hält,  in  Aus- 
sicht gestellt  wird,  so  zeigt  selbst  der  Ausdruck  der  bekannten  deutero- 
nomischen  Phrase  0"'^''  ■}"'"'iX''  ]VDb,  dass  es  sich  um  eine  lange  ir- 
dische Lebensdauer  handelt  (17,20).  Wenn  die  Lebensverheissung 
Jeremias  an  sein  Volk,  Kap.  21,  v.  8,  auf  die  einzelnen  Bewohner  der 
Stadt  bezogen  wird  v.  9  (vgl.  38,  2),  und  wenn  dem  König  Zedekia 
und  seinem  Haus  das  Leben  versprochen  wird  unter  der  Vorausset- 
zung, dass  er  sich  den  Fürsten  des  Königs  von  Babel  ergebe  (38, 
17  ff.),  so  ist  es  ebenfalls  deutlich,  dass  der  Prophet  an  die  Rettung 
des  natürlich-irdischen  Lebens  denkt. ^  Einen  gewissermassen  anderen 
Sinn  hat  das  Ideal  des  Lebens  Jes.  4,  3.  Es  wird  hier  in  Hinblick  auf 
die  messianische  Zeit  gesagt,  dass  ein  jeder,  der  da  übrig  bleibt,  heilig 
geheissen  werden  wird:  »Ein  jeder  der  zum  Leben  aufgeschrieben 
ist».  Die  gedachte  Situation  ist  diese:  die  messianische  Zeit  wird 
damit  eingeleitet,  dass  alle  Gottlosen  aus  dem  Lande  vertilgt  werden, 
die  Frommen  werden  allein  übrig  gelassen;  sie  werden  bei  der  erwarte- 
ten Katastrophe  ihr  Leben  retten  und  ihr  Leben  ruhig  fortleben. 
Diejenigen,  die  dieses  Los  erlangen,  werden  als  in  ein  Buch  oder  in  eine 
Liste  aufgeschrieben  gedacht. ^ 

Allein,  eine  stärkere  Berücksichtigung  des  Lebensideals  des  Ein- 
zelnen in  religiösem  Zusammenhang  finden  wir  erst  bei  Ezechiel.  Es 
ist  oft  hervorgehoben  worden,  welch  einen  bedeutsamen  Einschnitt 

^  Etwas  anders  ist  der  Inhalt  des  Lebensbegriffes  Jes.  55,  3  gedacht:  ^HH 
DDK*?:;  und  57,  1 5 :  nn  HTTinS  und  2b  niTinb.  Hier  handelt  es  sich  um  Belebung 
des  psychischen  Seelenzustands;   vgl.   Baudissin,   Adonis  und  Esmun,   S.   480. 

'  Die  Vorstellung  vom  Buch  des  Lebens  stammt  aus  der  zum  bürgerlichen 
Leben  gehörenden  Sitte,  die  Volksglieder  für  verschiedene  Zwecke  in  Listen  auf- 
zuführen (Ex.  30,  12;  Num.  I,  18;  Jer.  22,  30;  Ez.  13,  9;  Neh.  7,  5).  In  Ana- 
logie damit  stellte  man  sich  vor,  dass  auch  Gott  derartige  Verzeichnisse  seiner 
Untertanen  führte.  Die  im  Buch  Gottes  Aufgeschriebenen  sind  die  Lebenden. 
Beim  Tod  wird  man  aus  dem  Buch  gestrichen  (Ex.  32,  32,  wo  Mose  bittet,  aus  dem 
Buch  Jahwes  gestrichen  zu  werden).  Eine  ganz  spezielle  Verwendung  findet  die 
Idee  vom  Buch  des  Lebens  oder  der  Lebendigen  im  messianischen  Vorstellungs- 
kreis, wie  Jes.  4,  3.  Im  messianischen  Lebensbuch  werden  die  Gerechten  auf- 
geschrieben, die  die  Endkatastrophe  überleben  und  ihr  Leben  im  messianischen 
Reich  fortführen  dürfen;  weiter  Ps.  69,  29;  Dan.  12,  i;  Hen.  47,  3;  104,  i;  108,  3; 
Jub.  30,  20  ff.;  Luk.  10,  20;  Phil.  4,  3;  Hebr.  12,  23;  Apk.  3,  5;  13,  8;  17,  8;  20, 
12.  15;  21,  27.  S.  weiter  BOUSSET,  Die  Offenbarung  Johannis  zu  Apk.  3,  5;  der- 
selbe. Die  Religion  des  Judentums  im  neutestamentlichen  Zeitalter,  2.  Aufl., 
1906,  S.  296;  ScHRADER  (Zimmern),  Die  Keilinschriften  und  das  Alte  Testament, 
3.  Aufl.,  S.  401  f.,  405;  P.  Votz,  Jüdische  Eschatologie  von  Daniel  bis  Akiba, 
1903,  S.  93  f.;  A.  Jeremias  in  Hastings'  Encyklop.  of  Rel.  and  Ethics,  II,  S. 
792  ff. 


in  die  israelitische  Religionsgeschichte  die  Deportation  des  Volkes  nach 
Babylonien  ausmacht.  Es  gibt  wohl  kaum  eine  einzige  religiöse  Idee, 
die  nicht  eine  Modifikation  durch  die  auch  in  das  religiöse  Leben  tief 
eingreifenden  Schicksale  des  Volkes  Israel  im  sechsten  Jahrhundert 
erUtten  hat.     Das  gilt  auch  von  der  religiösen  Lebensidee. 

Wir  haben  schon  oben  gesehen,  dass  auch  Ezechiel,  wie  die  älte- 
ren Propheten,  die  ideale  Zukunft  des  Volkes  in  der  Kategorie  des 
Lebens  gezeichnet  hat.  Auch  für  ihn  ist  das  Leben  des  Volkes  ein 
Ideal,  das  durch  Gottes  Kraft  eine  geschichtliche  Tatsache  werden 
und  bleiben  kann.  Aber  neben  diesem  kollektiven  Lebensideal,  wie 
wir  sagen  können,  das  auf  das  Volk  Bezug  hat,  finden  wir  bei  Ezechiel 
eine  sehr  starke  Betonung  einer  Lebensvorstellung,  die  sich  auf  den 
Einzelnen  bezieht.  Wir  können  bei  Ezechiel  neben  dem  kollektiven 
Lebensideal  von  einem  stärker  als  früher  betonten  individuellen 
Lebensideal  reden.* 

Der  Prophet  betrachtet  sich  selbst  als  einen  Wächter,  von  Jahwe 
über  das  Haus  Israel  bestellt.  Wenn  der  Prophet  den  Gottlosen 
warnt  mit  dem  Erfolg,  dass  sich  der  Gottlose  bekehrt,  so  wird  dieser 
leben,  wo  nicht,  wird  er  sterben  müssen.  Und  der  Gerechte,  der  sich 
warnen  lässt,  so  dass  er  nicht  sündigt,  der  soll  leben,  3,  16 — 21.^ 

Unter  den  deportierten  Juden  lebten  Propheten  und  Prophetinnen, 
die  nicht  von  Jahwe  gesandt  waren,  sondern  »aus  eigenem  Sinne  weis- 
sagten» und  allerlei  heidnische  Künste  der  Mantik  und  der  Magie 
unter  ihren  Landsleuten  betrieben.  Die  Prophetinnen  klagt  nun 
Ezechiel  heftig  an,  weil  sie  Menschen  »töteten»,  die  nicht  sterben  soll- 
ten, und  Menschen  »Leben  gaben»,  die  nicht  leben  sollten.  Sie  hatten 
»die  Hände  der  Gottlosen  gestärkt»,  dass  sie  die  Notwendigkeit  der 
Bekehrung  nicht  sahen  und  so  auch  nicht  am  Leben  erhalten  werden 
konnten  (13,  17 — 23).  Die  Hauptaufgabe  eines  Propheten  war  nach 
der  Anschauung  Ezechiels,  die  Gottlosen  mit  dem  Tod  zu  bedrohen 
und  sie  dadurch  zur  Bekehrung  zu  bringen,  damit  sie  leben  sollten; 


*  Diese  Individualisierung  des  Lebensideals  hängt  natürlich  mit  der  — 
allerdings  nicht  unbeschränkten  —  allgemeinen  Individualisierung  der  ReUgion 
bei  Ezechiel  aufs  innigste  zusammen.  Wir  setzen  die  Sache  als  bekannt  voraus 
und  weisen  im  übrigen  hin  aiif  Köberle,  Sünde  und  Gnade,  S.  212  ff.,  J.  Herr- 
mann, Ezechielstudien,  passim.  Einen  guten  zusammenfassenden  Überblick 
über  die  Faktoren,  die  die  Entstehung  des  religiösen  Individualismus  in  Israel 
bedingen,  gibt  J.  M.  P.  Smith  in  The  American  Journal  of  Theology,  1906,  X, 
S.  251  ff. 

*  Über  die  Echtheit  dieses  Stückes  und  seine  Bedeutung  im  prophetischen 
Wirken  Ezechiels  s.  Herrmann,  a.  a.  O.,  S.  10,  68  ff.  Kr^ETZSCHMAr  erklärt  die 
Stelle   als  unecht,  jedoch  kaum  mit  genügender  Begründung,  Komm.  z.  St. 


die  Gottesfürchtigen  aber  zu  ermahnen,  damit  sie  nicht  sterben,  son- 
dern am  Leben  erhalten  bleiben  sollten.  Das  Werk  des  Propheten 
ist  einerseits,  zum  Tode  zu  verurteilen,  andrerseits,  Leben  zu  verheissen. 
Das  Verbrechen  der  falschen  Prophetinnen  war  nun,  dass  sie  durch 
magisches  Wahrsagen  Personen  das  Leben  vorspiegelten,  die  sie  eigent- 
lich mit  dem  Tod  hätten  bedrohen  sollen.  Dadurch  wurden  diese  in 
ihrem  gottlosen  Handel  bestärkt  und  versäumten  die  Pflicht,  sich 
zu  bekehren.  Deswegen  gingen  sie  in  der  Tat  des  Lebens  verlustig. 
Andrerseits  verurteilten  sie  zum  Tod  Personen,  die  sich  auf  dem  rech- 
ten Weg  befanden,  bei  denen  sie  eigentlich  die  Lebenshoffnung  hätten 
aufrecht  halten  sollen.     Dadurch  »bekümmerten»  sie  »ihre  Herzen».^ 

Im  Kap.  i8,  dem  grossen  Dokument  der  individuellen  Vergel- 
tungslehre, stehen  die  Begriffe  Leben  und  Tod  als  Leitmotive  der 
ganzen  Ausführung  des  neuen  Vergeltungsprinzips.  Der  Mann,  der 
in  Gottes  Satzungen  wandelt  und  seine  Rechte  hält,  der  soll  gewisslich 
leben.  Der  Mann  aber,  der  sich  an  den  Geboten  Jahwes  durch  einen 
Wandel  in  Sünde  und  Gottlosigkeit  versündigt,  der  soll  gewisslich 
nicht  leben;  mit  dem  Tode  soll  er  bestraft  werden.  Aber  der  gerechte 
Sohn  eines  gottlosen  Vaters  soll  leben.  »Die  Seele,  die  sündigt,  die 
soll  sterben».  Und  wer  gerecht  ist,  soll  leben.  Wenn  sich  aber  der 
Gottlose  von  seinen  Sünden  bekehrt  und  nachher  Gerechtigkeit  übt, 
soll  er  leben  und  nicht  sterben.  Aller  seiner  Übertretungen  wird  nicht 
mehr  gedacht.  Er  wird  seiner  Gerechtigkeit  wegen  leben.  Der  Herr 
hat  nicht  Wohlgefallen  am  Tode  eines  Frevlers,  er  will  »dass  er  sich 
von  seinem  Wandel  bekehrt  und  am  Leben  bleibt ».  Wenn  sich  andrer- 
seits ein  Gerechter  von  seiner  Gerechtigkeit  abkehrt,  so  soll  er  sterben. 

Mit  Kap.  3,  i6 — 21  und  Kap.  18  eng  verwandt  ist  Kap.  33.  Der 
Gerechte,  wird  auch  hier  gesagt,  soll  leben,  wenn  er  aber  abfällt,  soll 
er  sterben.  Und  wenn  sich  der  Gottlose  bekehrt,  so  wird  er  nicht 
sterben,  sondern  leben. 

Wir  haben  schon  mehrmals  gesehen,  dass  dasjenige,  was  nach 
der  Anschauung  Ezechiels  einem  Menschen  das  Leben  verbürgt,  die 

*  Eine  teilweise  ganz  abweichende  Auffassung  dieser  Stelle  bietet  Kraetz- 
SCHMAR  in  seinem  Kommentar.  Bei  der  Belebung  der  Seelen  denkt  KraeTZ- 
SCHMAR  an  Herbeirufung  der  Totengeister  für  die  Zwecke  der  Nekromantik. 
(Ähnlich  z.  B.  A.  Lods,  La  croyance  ä  la  vie  future  et  le  culte  des  morts  dans 
l'antiquite  Israelite,  S.  47  f.).  Gegen  diese  Erklärung  spricht  der  allgemeine  Aus- 
druck selbst,  weiter  der  Parallelismus  mit  der  ganz  anders  gearteten  Vorstellxing 
vom  »Töten  der  Seelen»,  zuletzt  noch  der  Schluss  des  Kap.,  wo  die  Belebung 
einen  ganz  anderen  Sinn  hat  (wo  Kraetzschmar  allerdings  das  Wort  inTin*? 
streicht).  Wie  von  uns  wird  die  Stelle  von  Orelu,  Smend,  Berthoi,et  u.  a. 
verstanden. 
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Gerechtigkeit  ist.  Wer  gerecht  ist,  der  wird  leben;  wer  gottlos  ist,  der 
wird  sterben.  Auch  werden  allerlei  Sünden  aufgezählt,  die  zum  Tode 
führen,  und  allerlei  gute  Handlungen,  die  zum  Leben  führen.  Kurz 
und  bündig  wird  das  das  Leben  bewirkende  Prinzip  im  Kap.  20  als 
das  Gesetz  angegeben:  »Ich  gab  ihnen  meine  Satzungen  und  tat 
ihnen  meine  Rechte  kund,  durch  welche  der  Mensch,  wenn  er  sie 
tut,  lebt»  (20,  11;  vgl.  V.  13.  21).  Hier  fusst  Ezechiel  deutlich  auf 
das  Deuteronomium.*  Sowohl  unser  Prophet  als  die  deuteronomischen 
Gesetzgeber  bezeigen  eine  stark  optimistische  Schätzung  des  Gesetzes. 
Durch  das  Gesetz  gewinnt  der  Mensch  das  Leben.  Deshalb  ist  das 
Gesetz  wahrlich  eine  herrliche  Gabe  Gottes  und  die  Gesetzgebung  eine 
gnadenvolle  Tat  in  der  Heilsgeschichte  Gottes  im  Leben  seines  Volkes. 
Als  eine  solche  wird  auch  die  Gesetzgebung  am  Sinai  von  Ezechiel 
ausdrücklich  bezeichnet  20,  11.^ 

Aber  noch  haben  wir  keine  Antwort  auf  die  Frage  gegeben,  die 


•  Vgl.  Deut.  4,  5  ff.;  32,  47  und  oben  S.  5   f. 

-  Eine  entgegengesetzte  Anschauung  vom  Gesetz  Jahwes  bietet  v.  25: 
»So  gab  auch  ich  ihnen  meinerseits  Satzungen,  die  nicht  zum  Guten  waren,  und 
Rechte,  durch  welche  sie  nicht  leben  sollten».  Es  ist  zunächst  deutlich,  dass  die 
Aussage  nicht  vom  ganzen  Gesetz  gilt.  Die  v.  26  folgende  Ausführung  des  Ge- 
dankens zeigt,  dass  der  Prophet  die  Menschenopfer  im  Sinn  hat.  Dass  er  auf  den 
Gedanken  kommen  konnte,  die  Menschenopfer  wären  von  Jahwe  geboten,  er- 
klärt sich  daraus,  dass  das  Gesetz  tatsächlich  Kinderopfer  anbefahl  (Ex.  22,  28). 
Vgl.  Jahn,  Das  Buch  Ezechiel,  S.  138  f.;  Ehrlich,  Randglossen,  V,  S.  75.  Über 
das  Alter  der  Sitte,  Menschen  zu  opfern,  sind  wir  nach  den  neueren  palästinensi- 
schen Ausgrabungen  besser  unterrichtet  als  früher.  Die  reichlichen  Funde  von 
Skeletten  neugeborener  Kinder  in  den  Ausgrabungsstätten  von  Taanak,  Megiddo 
und  Gezer  beweisen,  dass  seit  uralten  Zeiten  Kinderopfer  gebräuchlich  waren. 
Alles  spricht  dafür,  dass  diese  Sitte  in  der  israelitischen  Volksreligion  tief  ein- 
gewurzelt war.  Niemals  ist  sie  vor  dem  Exil  ganz  ausgerottet  worden.  Das 
starke  Auftreten  der  Sitte  während  der  letzten  Zeiten  des  Königtums,  das  früher 
in  der  Wissenschaft  als  eine  Neuheit  betrachtet  wurde,  müssen  wir  jetzt  als  eine 
Wiederemeuerung  einer  alten  Sitte  ansehen.  Wenn  Micha  6  das  Volk  vor  dem 
Richterstuhl  Jahwes  fragt:  »Soll  ich  meine  Erstgeburt  hingeben  für  meine  Sünde, 
die  Frucht  meines  Deibes,  für  die  Vergehung  meiner  Seele?  »  ist  also  die  Frage 
von  Seiten  des  Volkes  durchaus  im  Ernst  aufzufassen.  Eben  dieses  Kapitel 
stellt,  wie  nur  selten,  den  Gegensatz  zwischen  Volksreligion  und  Prophetenreli- 
gion dar.  Vgl.  damit  auch  Jer.  7,  31.  —  Über  die  archäologisch  gut 
bezeugte  Sitte  des  Kinderopferns  s.  E.  Selun,  Teil  Ta'annek  (Denkschriften  d. 
kais.  Akad.  d.  Wiss.  Wien.  Phil.-hist.  Kl.  Bd.  50,  1904),  S.  32  ff. ;  G.  Schü-Macher, 
TeU  El-Mutesellim,  I,  1908,  S.  54  ff.;  R.  A.  Stewart  Macalister,  The  Excava- 
tion  of  Gezer,  191 2,  Vol.  II,  S.  402  ff.  Weiter:  Ders.,  Streiflichter  zur  biblischen 
Geschichte  aus  der  altpalästinensischen  Stadt  Gezer,  deutsche  Ausgabe  von  PR. 
Hashagen,  1907,  S.  48;  H.  Gressmann,  Die  Ausgrabungen  in  Palästina  und  das 
Alte  Testament,  1908,  S.  37  ff. 


für  unsern  Zweck  die  wichtigste  ist:  was  bedeutet  »Leben»  bei  Eze- 
chiel,  wenn  er  es  als  ein  für  den  Einzelnen  geltendes  Ideal  betrachtet? 
Wir  haben  oben  gesehen,  dass  die  Lebenshoffnung  des  Volkes  für 
Ezechiel  sowohl  als  für  die  älteren  Propheten  und  das  Deuteronomium 
das  Fortexistieren  des  Volkes  in  nationalem  und  kulturellem  Glück 
und  Segen  umfasste.  Was  für  einen  Sinn  hat  es,  wenn  Ezechiel  sagt, 
dass  der  einzelne  Gerechte,  bzw.  Bekehrte,  leben  soll  und  leben  wird? 

Kap.  3,  20  wird  gesagt,  dass  Gott  selbst  einen  7^I^'DD,  einen  An- 
stoss  vor  den  Abtrünnigen  hintut,  sodass  er  stirbt.  Das  schon  deutet 
darauf  hin,  dass  das  todbringende  Geschehnis  als  akut  gedacht  wird. 
Es  wird  dem  Abtrünnigen  etwas  ganz  Besonderes  passieren,  was  ihn 
töten  wird. 

Die  ganzen  Ausführungen  des  Kap,  33  gehen  von  der  Vorausset- 
zung aus,  dass  ein  solches  todbringende  akute  Geschehnis  bevorsteht. 
»Menschenkind,  rede  zu  deinen  Volksgenossen  und  sprich  zu  ihnen: 
Wenn  ich  das  Schwert  über  ein  Land  bringe,  und  das  Volk  des  Landes 
nimmt  aus  seiner  Gesamtheit  einen  Mann  und  bestellt  ihn  für  sich 
zum  Wächter,  und  er  sieht  das  Schwert  kommen  über  das  Land  und 
stösst  in  die  Trompete  und  warnt  das  Volk,  —  wenn  dann  der,  der 
den  Ton  der  Trompete  hört,  sich  nicht  verwarnen  lässt  und  das 
Schwert  kommt  und  rafft  ihn  hinweg,  so  \\drd  sein  Blut  auf  seinem 
Haupte  sein.    Wenn  aber  der  Prophet  zum  Gottlosen  sagt:  Du  wirst  des 

Todes  sterben,  und  er  sich  abkehrt  von  seiner  Sünde so  soll  er 

leben,  nicht  sterben».  Das  Schwert  bedeutet  Feindesnot.  Der  Unge- 
rechte wird  sterben  —  das  heisst:  wenn  im  Lande  ein  Krieg  ausbricht, 
dann  wird  der  Ungerechte  hingerafft  werden.  Der  Gerechte  wird 
leben:  der  Gerechte  wird  unbeschädigt  davonkommen.  Eine  ganze 
Reihe  von  Beispielen  ähnlicher  todbringender  Unglücksfälle  werden 
in  Kap.  14  aufgezählt.  Wenn  Hungersnot  im  Lande  einträfe,  und 
Älensch  und  Vieh  vertilgt  würden,  so  würden  nur  die  drei  dort  woh- 
nenden gerechten  Männer  Noah,  Daniel  und  Hiob  ihr  Leben  retten; 
alle  übrigen  würden  umkommen.  Das  gleiche  würde  geschehen, 
wenn  wdlde  Tiere  das  Land  überfielen,  oder  wenn  Feinde  einfielen,  oder 
die  Pest  ausbräche.  Was  hier  gesagt  wird,  ist:  wenn  eine  todbringende 
Katastrophe  eintrifft,  dann  wird  sie  den  Ungerechten  um's  Leben 
bringen,  der  Gerechte  aber  wird  sie  überstehen.  Von  hier  aus  fällt 
ein  Licht  über  die  Ausdrücke:  der  Gerechte  wird  leben,  der  Gottlose 
wird  sterben  bei  Ezechiel:  der  Gerechte  wird  lebendig  jeder  einbre- 
chenden Katastrophe  entrinnen;  der  Gottlose  wird  durch  die  von  Gott 
bewirkte   Katastrophe  umkommen. 

Die  Bedeutung  Ezechiels  für  die  Geschichte  des  religiös  bedingten 
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Lebensideals  ist  folgende.  Erstens  hat  er  das  Lebensideal  individua- 
lisiert. Nicht  nur  das  Leben  des  Volkes  ist  durch  die  religiöse  und 
ethische  Beschaffenheit  bedingt,  sondern  auch  das  Leben  des  Ein- 
zelnen im  Volke.  Nicht  nur  vom  Volke  gilt  es,  dass  es,  wenn  es  ge- 
recht ist,  leben  wird,  sondern  auch  vom  Einzelnen  im  Volke.  Wenn 
überhaupt  ein  Mensch  gerecht  wandelt,  so  wird  er  leben.  Wer  sündigt, 
wer  zur  Klasse  der  Gottlosen  gehört,  der  muss  sterben.'  Zweitens  hat 
er  dem  Ideal  des  Lebens  einen  charakteristischen  Inhalt  gegeben. 
Den  Hintergrund  zum  Lebensideal  bietet  die  Katastrophentheorie 
des  Propheten.  Der  Prophet  ist  dessen  gewiss,  dass  die  Gottlosen  ent- 
weder ein  jeder  für  sich  (Kap.  3),  häufiger  aber  alle  auf  einmal,  durch 
irgend  ein  Erignis  plötzlicher  und  katastrophaler  Natur  dahingerafft 
werden  und  umkommen  sollen.  Die  Gewissheit,  dass  der  Gerechte 
leben  wird,  bekommt  dadurch  für  Ezechiel  den  Sinn,  dass  der  Gerechte 
bei  dem  Untergang  der  Gottlosen  am  Leben  erhalten  werden  wird. 

Dass  der  Gedanke  an  die  vernichtende  Katastrophe  für  Ezechiel 
eine  so  grosse  Rolle  spielte,  hat  einen  geschichtlichen  Grund.  Die 
furchtbaren  Umwälzungen  im  Leben  des  Volkes  während  der  letzten 
Jahrzehnte  hatten  selbstverständlich  den  tiefsten  Eindruck  auf  die 
Seelen  gemacht.  Das  Schwert,  das  schon  mehrmals  das  Volk  verödet 
hatte,  hing  immer  noch  drohend  über  den  Häuptern.  Jeder  ruhige 
Moment  bedeutete  nur  ein  augenblickliches  Aufatmen  nach  der  er- 
würgenden Angst  der  Todesgefahr.^  Wen  würde  der  Untergang  das 
nächste  Mal  treffen?  Das  war  die  angstvolle  Frage,  die  ein  jeder  an 
sich  selbst  richtete.  Als  ein  wahrer  Seelsorger  nutzte  der  Prophet  diese 
Stimmung  für  seine  seelsorgerischen  Zwecke  aus.  Das  Material  seiner 
Schreckensschilderungen  boten  ihm  die  schon  eingetroffenen  Kata- 
strophen. Aus  der  tatsächlichen  Situation  ergab  sich  einfach  diese 
doppelte,  tief  ernste  Verkündigung:  ihr  werdet  leben;  ihr  werdet  ster- 
ben.   Sorget  für  eure  Seelen!  Das  Unglück  droht,  die  Strafe  wegen  der 

'  Der  Gedanke  ist  ja  durchaus  nicht  ganz  neu.  Er  ist  in  individualistischen 
Anschauungen  älterer  Zeiten  vorbereitet  (vgl.  Löhr,  Sozialismus  und  Individua- 
lismus im  Alten  Testament.  Beiheft  X  zur  ZATW).  Neu  aber  ist  die  Art  und 
Weise,  wie  der  Prophet  den  Gedanken  in  Opposition  zu  den  Konsequenzen  der 
nationalen  Auffassung  der  Religion,  bzw.  der  religiösen  Vergeltungslehre, 
ausprägt,  iind  wie  er  ihn  in  seiner  prophetischen  Tätigkeit  seinen  Landsleuten 
zugute   verwendet. 

'  Auch  im  Deuteronomium  sind  die  Schilderungen  der  das  Volk  Israel 
vernichtenden  Katastrophen  zum  grossen  Teil  durch  die  schon  erlebte  Geschichte 
veranlasst  und  von  ihrer  tatsächlichen  Gestaltung  gefärbt  worden.  Das  gilt  be- 
sonders von  den  Kap.  28 — 30.  Steuernagel,  Kommentar;  F.  PuUKKO,  Das 
Deuteronomium,  S.  209  ff.,  besonders  S.  224  (Kittel,  Beiträge  zur  Wiss.  vom 
A.  T.,  H.  5,  1910). 
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Sünde,  Der  Gerechte  wird  gerettet  werden;  er  wird  leben.  Der  Gott- 
lose wird  umkommen;  er  wird  sterben. 

Das  Mittel,  das  Leben  zu  erhalten,  ist  für  Ezechiel  wie  für  das 
Deuteronomium,  wie  wir  oben  gesehen  haben,  der  treue  Gehorsam 
gegen  das  Gesetz.  Aber  das  Interesse,  das  ihn  treibt,  das  Leben  und 
den  Tod  seinen  Landsleuten  vor  Augen  zu  malen,  ist  nicht,  wie  für  die 
deuteronomischen  Gesetzgeber,  eine  Motivierung  der  Sittlichkeit  zu 
gewinnen.  Sein  Interesse  ist  —  und  darin  zeigt  sich  ganz  besonders 
die  prophetische  Art  seiner  Verkündigung  —  die  Seelen  seiner  Lands- 
leute zu  ermuntern,  in  ihnen  die  richtige  Gemütsart  und  sittliche  Be- 
schaffenheit zu  bewirken,  damit  dann  Jahwe  ihnen  wirklich  das  Leben 
geben  konnte.  Der  Wille  Gottes  mit  seinem  Volk  und  jedem  Einzelnen 
darin  ist  schliesslich  —  nicht  bloss  die  Gerechtigkeit,  sondern  das 
Leben.  Das  Leben  ist  bei  Ezechiel  der  Endzweck.  Das  Leben  ist 
die  höchste  und  letzte  Liebesgabe  Gottes.  Die  Gerechtigkeit  nach 
dem  Gesetz  ist  die  Voraussetzung  dafür.  Gott  ist  ja  selbst  der  Gerechte. 
Über  allem  aber  steht  die  Liebe,  die  Liebe  zum  Volk  und  zu  dem  Einzel- 
nen im  Volke.  Und  der  Grundsatz  der  Liebe  wird  so  ausgedrückt: 
»Habe  ich  etwa  Wohlgefallen  am  Tode  eines  Gottlosen,  spricht  der 
Herr  Jahwe,  und  nicht  vielmehr  daran,  dass  er  sich  bekehrt  von  seinem 
Wandel  und  am  Leben  bleibt? »  »Ich  habe  kein  Wohlgefallen  am  Tode, 
spricht  der  Herr  Jahwe.  Darum  bekehrt  euch,  und  ihr  sollt  leben» 
(i8,  23.  32). 

Als  die  Juden  wieder  in  ihre  Heimat  zurückkehrten,  brachten  sie 
ein  doppeltes  Lehensideal  mit:  das  Ideal  eines  Lehens  für  das  Volk,  das 
aus  der  ältesten  prophetischen  Verkündigung  herstammte,  und  das  Ideal 
eines  Lehens  für  den  Einzelnen,  das  von  Ezechiel  besonders  scharf  ausge- 
prägt worden  war.  Die  Lehenshoffnung  des  Volkes  hatte  ein  segensreiches, 
ununterhrochenes  nationales  Fortlehen  zum  Inhalt;  die  Lehenshoffnung  des 
Einzelnen  hedeutete  für  ihn  die  Aussicht,  aus  jeder  drohenden  Katastrophe 
gerettet  zu  werden.  Als  Mittel,  das  Lehen  zu  gewinnen,  hzw.  zu  erhalten, 
war  mit  dem  Deuteronomium  der  Gehorsam  gegen  das  Gesetz  entschieden  in 
den  Vordergrund  getreten.  Diese  gesetzliche  Pflichterfüllung  wurde  als 
Bedingung  für  das  Lehen  hetrachtet;  das  Leben  seinerseits  entweder  als 
die  ganz  natürliche  und  fast  selhstverständliche  äussere  Folge  der  Sittlich- 
keit, oder  als  das  höchste  Ziel  der  Liehesahsicht  Gottes  mit  den  Men- 
schen angesehen.  Ezechiel  bildet  den  Übergang  zu  der  nachprophe- 
tischen Zeit.  Die  religiöse  Gedankenwelt  dieser  Zeit  bewegt  sich 
hauptsächlich  auf  vier  verschiedenen  Gebieten,  die  sich  gegenseitig 
allerdings  nicht  ganz  ausschliessen.    Diese  Gebiete  sind:  die  populäre 


palästinensische  Frömmigkeit,  die  Weisheit,  die  Apokalyptik  und 
schhesslich  die  jüdisch-hellenistische  Frömmigkeit  des  Diaspora- 
judentums. Wir  gehen  nun  zu  einer  Darstellung  der  Idee  des  Lebens 
über,  so  weit  es  als  religiöses  Gut  innerhalb  jedes  einzelnen  dieser  vier 
Gebiete  auftritt. 


KAPITEL  II. 

Die  populäre  palästinensische  Frömmigkeit. 

Die  populäre  jüdische  Frömmigkeit  in  ihrer  palästinensischen 
Form  ist  leichter  negativ  als  positiv  zu  bestimmen.  Unter  diesem  Be- 
griff verstehen  wir  die  Religion  der  Juden  überhaupt,  insofern  sie  nicht 
Weisheit  in  speziellem  Sinn,  Apokalyptik  oder  von  hellenistischen 
Gedanken  durchströmte  Diasporafrömmigkeit  ist.  Diese  drei  letzten 
Frömmigkeitstypen  sind  offenbar  entweder  gewissermassen  und  ver- 
hältnismässig aristokratisch  und  esoterisch  gestaltet  oder  haben  den 
Charakter  eines  mit  fremden  Elementen  stark  vermischten  Judentums, 
während  der  Frömmigkeitstypus,  den  wir  mit  dem  oben  angewandten 
Terminus  bezeichnet  haben,  im  grossen  und  ganzen  volkstümlich  und 
exoterisch  ist  und  sich  aus  den  älteren  Religionsstufen  organisch  ent- 
wickelt hat. 

Die  religiöse  Literatur,  die  hier  hauptsächhch  in  Betracht  kommt, 
besteht  in  erster  Linie  aus  den  beiden  Liedersammlungen:  den  Psalmen 
Davids  und  den  Psalmen  Salomos,  weiter,  den  Midraschen  und  den 
spätjüdischen  Geschichtsbüchern.  Wir  wollen  alles  dies  als  eine  Ein- 
heit behandeln,  um  einen  ungestörten,  weiteren  ÜberbHck  zu  ge- 
winnen. 

Und  nun  fragen  wir  zunächst,  wie  wir  auch  schon  früher  gefragt 
haben:  wer  wird  in  dieser  Frömmigkeit  als  Subjekt,  als  Träger  des 
Lebens  als  höchsten  Gutes  betrachtet?  Bei  den  älteren  Propheten 
und  im  Deuteronomium  war  ja  das  Volk  Israel  der  Träger  des  Lebens, 
das  den  Frommen  als  ein  Ideal  galt.  Mit  Ezechiel  trat  das  Indivi- 
duum in  den  Vordergrund.  Das  nationale  und  das  individuelle 
Ideal  liegen  hier  neben  einander.  Wie  steht  das  spätere  Judentum 
zu  dieser  Frage? 

Im  Ps.  Dav.  80  ist  unzweideutig  das  redende  Subjekt  das 
jüdische  Volk.  Das  Volk  ist  scheinbar  von  Jahwe  verlassen.  Volk 
und  Land  seufzen  unter  dem  Druck  der  Feindeshand.  Die  Bitte 
des  Volks  um  Hilfe  spitzt  sich  am  Schluss  zu  in  eine  Bitte  um  Leben: 
»Lass   uns   leben    (''J"'''nn),    so   wollen   wir   deinen    Namen   anrufen» 


(v.  19).  Im  Ps.  85  scheint  die  Situation  folgende  zu  sein.  Das  Volk 
befindet  sich  in  einem  Zustand  der  Erniedrigung  und  nationalen 
Bedrücktheit,  besonders  im  Gefühl  der  Entfernung  von  der  von  den 
Propheten  verkündigten  idealen  Zukunft.*  Und  nun  schreit  der 
Vertreter  des  Volks,  der  betende  Dichter:  »Wirst  du  uns  denn  nicht 
•  wieder  beleben  (U^Tin  2iK'P),  dass  sich  in  dir  dein  Volk  freuen  möget 
(v.  7).  Hier  ist  wiederum  nicht  der  Einzelne  im  Volke,  sondern  das 
Volk  selbst  das  Subjekt  des  Lebens  und  der  Lebenshoffnung. 

Das  Volk,  d.  h.  hier  die  nachexilische  jüdische  Gemeinde,  hören 
wir  auch  im  Ps.  118  reden. ^  Der  Feinde  sind  es  freilich  viele,  und  die 
Gefahren  sind  gross,  aber  Jahwe  hilft  seinem  Volk.  Im  Vertrauen 
auf  die  Macht  und  Stärke  Jahwes  kann  die  fromme  Gemeinde  dem 
Namen  ihres  Gottes  lobsingen.  Sie  weiss,  dass  sie  nicht  untergehen 
wird:  »Ich  werde  nicht  sterben,  sondern  leben,  und  die  Werke  des 
Herrn  verkündigen.  Der  Herr  hat  mich  wohl  gezüchtigt,  aber  dem 
Tode  mich  nicht  preisgegeben»  (v.  17  f.). 

Häufiger  als  vom  »Leben»  des  Volkes  wird  vom  »Tod»  des 
Volkes  gesprochen.  Im  Ps.  Dav.  56,  14  bittet  das  Volk,  von 
den  Heidenvölkern  bedrängt,  Gott  möge  seine  Seele  vom  Tode 
erretten,  damit  es  »vor  Jahwe  im  Licht  des  Lebens  wandeln 
kann  ».^  Ps  68,  21  spricht  der  Vertreter  des  Volks  in  Hinblick  auf 
die  Übermacht  der  Heidenvölker  die  Gewissheit  aus,  dass  Jahwe 
Auswege  für  den  Tod  hat,  dass  er  »das  Haupt  seiner  Feinde»  zer- 
schmettert. Unter  den  poHtischen  Nöten  der  Makkabäerzeit  bittet 
ein    Dichter   um   Erlösung   der   Kinder   des  Todes  79,   11.* 


•  So  B.  DUHM  in  seinem  Kommentar  zu  den  Psalmen.  Vgl.  auch  die  schöne 
Auslegung  bei   H.  Gunkel,  Ausgewählte  Psalmen,  1905,  S.  151  ff. 

*  Wenigstens  in  der  Form,  worin  der  Psalm  jetzt  vorliegt,  muss  er  wohl  als 
ein  Gemeindepsalm  betrachtet  werden.  Ist  der  Psalm  wirklich  als  eine  »Fest- 
liturgie» im  jüdischen  Kultus  benutzt  worden,  so  hat  er  wohl  allmählich  den 
Charakter  eines  Gelegenheitsgedichts  verlieren  müssen,  und  die  Gemeinde  hat 
sich  selbst  als  redendes  Subjekt  auffassen  müssen.  Das  hindert  natürlich  nicht, 
dass  die  Ich-Stücke  ursprünglich  einen  individuellen  Sinn  hatten.  Bei  v.  10 — 14, 
17 — 18  denkt  B.  DuHM  an  ursprüngliche  »Marsch-  und  Kriegslieder».  Die 
kollektive  Fassung  wird  auch  neuerdings  verneint  von  E.  BALtA,  Das  Ich  der  Psal- 
men, 191 2  (Forschungen  zur  Rel.  u.  Lit.  d.  A.  und  N.  Test.,  H.  16).  Balla  ver- 
mutet, dass  im  Psalm  ein  König  oder  Feldherr  redet,  S.  10 1. 

^  Hier  sucht  B.  Duh.m  den  individuellen  Charakter  durch  die  Änderung 
von  C'Cv  V.  8  zu  C'v  zu  retten.  Aber  mit  welchem  Recht?  Die  Hinweisung 
Balla's  auf  Ps.  22  (Cv  "'^"2)  überzeugt  nicht.  Die  Verachtung  von  Seiten  »des 
Volkes»  (=  des  Publikums)  steht  durchaus  nicht  auf  derselben  Stufe  als  der 
Anlauf  »der  Völker». 

"  So  auch  Ps.  102,  21 :  » die  Kinder  des  Todes  zu  lösen». 
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Im  Buch  Baruch  klagen  die  Verbannten:  »Du  thronst  in  Ewig- 
keit,   wir    aber    müssen    für   immer  zu  Grunde  gehen.  —  ■ 

Erhöre  das  Gebet  der  Verstorbenen  (täv  tc^vyjxötwv)  von 
Israel»,  3,  3  f.^  In  demselben  Buch  wird  das  fremde  Land,  wo 
sich  das  deportierte  Israel  befindet,  ausdrücklich  mit  einem  Grab 
verglichen.  »Wie  kommt  es,  Israel,  dass  du  Leichen  gleich  geschän- 
det wirst,  ins  Grab  Gesunkenen  zugerechnet  bist  (irpooeXo- 
7io9"ir](;  [lera  twv  el?  ^5oo)?»  3,  10  f.  Im  Buch  Judith  nennt  Judith 
einen  etwaigen  Sieg  des  Holophernes  über  die  Juden  einen  über 
sie  kommenden  Tod,  11,  11.  Tobith  klagt  in  seinem  Gebet,  dass 
Gott  sein  Volk  zum  Raub  und  in  Gefangenschaft  und  Tod  hinge- 
geben habe.  Tob.  3,  4. 

Wir  brauchen  nicht  weiter  zu  gehen.  In  der  populären  Fröm- 
migkeit der  nachprophetischen  Zeit  ist  noch  die  alte  Vorstellung 
vom  Tod  und  Leben  des  Volkes  lebendig.  Das  höchste,  worum  das 
Volk  Israel  durch  seine  Vertreter  Gott  bitten  kann,  ist  das  Leben. 
Das  grösste  Unglück,  das  es  fürchtet,  ist  der  Tod. 

Was  bedeuten  nun  die  Begriffe  »Leben»  und  »Tod»,  wenn  sie 
in  dieser  Zeit  vom  Volke  benutzt  werden? 

Wenn  wir  die  Stellen  ins  Auge  fassen,  denen  obige  Zitate  entnom- 
men sind,  finden  wir  sofort,  dass  das  Lebensideal  auf  den  Hintergrund 
einer  nationalen  Notlage  gezeichnet  wird.  Im  Ps.  80  finden  wir 
das  Land  von  Feinden  verheert,  »vom  Feuer  verbrannt,  zerrissen»; 
das  ganze  Volk  steht  in  Gefahr  zu  Grunde  zu  gehen.  Wenn  aus  dieser 
Situation  heraus  der  Dichter  um  Leben  für  das  Volk  bittet,  so  kann 
das  nichts  anderes  bedeuten  als  eine  Bitte  um  das  nationale  Bestehen 
des  Volkes. 

Der  Dichter  des  Ps.  85  hat  auch  einen  Zustand  des  Volkes  vor 
Augen,  der  sein  Merkmal  darin  hat,  dass  der  Unmut  Jahwes  und  sein 
Zorn  über  das  Volk  waltet.  Das  Volk  befindet  sich  in  politischer 
Not.  Die  Voraussetzung  des  Ps.  118  ist,  dass  sich  Israel  von  allen 
Völkern  umringt  sah  und  sich  auch  ernstlich  bedroht  fühlte.  Israel 
weiss  jedoch  jetzt,  dass  es  nicht  sterben  wird,  d.  h.  es  wird  nicht  durch 
die  Übermacht  der  Heidenvölker  untergehen,  es  wird  sein  nationales 
Bestehen,  seine  poHtische  Freiheit  durch  Jahwes  Hilfe  aufrecht  er- 
halten können.  Wir  haben  auch  gesehen,  dass  wenn  vom  Tod  des 
Volkes  direkt  gesprochen  wird,  so  meint  man  immer  den  nationalen 

*  Die  Einwendungen  älterer  Kommentatoren  wie  O.  F.  Fritzsche  (Kurz- 
gefasstes  exeg.  Handbuch  zu  den  Apokryphen )  und  J.  J.  Kneucker  (Das  Buch 
Baruch,  1879)  werden  hinfällig  bei  Erwägung  der  Häufigkeit  des  Bildes  vom 
Tod  und  vom  Sterben  für  einen  Zustand  nationaler  Erniedrigung. 


Untergang.  So  finden  wir,  dass  die  Gedanken  vom  Tod  und  Leben 
des  Volkes  in  der  populären  Frömmigkeit  inhaltlich  ganz  mit  den- 
jenigen der  Propheten  und  des  Deuteronomium  übereinstimmen. 
»Tod»  bedeutet  Untergang  des  Volkes.  »Leben»  ist  ungestörtes 
Fortexistieren  des  Volkes.  Hinsichtlich  der  formalen  Umschreibung 
■  dieser  Vorstellungen,  die  reich  und  wechselnd  und  alles  andere  als 
monoton  ist,  hinsichtlich  auch  der  Begründung  der  Lebenshoffnung, 
die  durchaus  religiös  ist,  können  wir  hier  eine  engere  Verwandtschaft 
mit  den  eigentlichen  Propheten  als  mit  dem  Deuteronomium  konsta- 
tieren. 

Und  jetzt  können  wir  zum  individuellen  Ideal  des  Lebens  in 
dieser  Frömmigkeit  übergehen. 

Im  Ps.  Dav.  i6  spricht  ein  frommer  Mensch,  der  über  seine  Lage 
als  ein  von  Gott  Beschützter  reflektiert,  die  Zuversicht  aus,  dass  Jahwe 
ihm  den  Weg  des  Lebens,  ü'^Tl  THN,  »kund  tun  werde  ».  Ein  Frommer, 
der  sich  von  lauernden  Feinden  verfolgt,  aber  von  Gott  niemals  ver- 
lassen sieht,  gibt  Ps.  Dav.  71,  20  der  innigen  Hoffnung  Ausdruck, 
dass  Gott  ihn  wieder  lebendig  machen  wird,  TTIP  ^It^'P.»  Im  Psalm 
Dav.  119  wird  die  Bitte  um  Leben  vielfach  variiert.  Der  da  betet  ist 
ein  typisch  Gesetzesfrommer,  der  Gerechte  xai'  ISo/tjv,  der  Diener 
Jahwes:  »mag  ich  leben»,  HTIX,  »mache  mich  lebendig»,  ^JTl,  »dass 
ich  lebe»,  (TFiNl,  »du  hast  mich  lebendig  gemacht»,  "'JH"'''!!,  »möge 
meine  Seele  leben»,  ''ß''S?J  Tin  —  das  sind  Beispiele  verschiedener 
Variationen  desselben  Themas,  die  freilich  nur  rein  formal  sind. 
Unser  Psalm  zeigt  uns  in  trefflicher  Weise,  in  wie  hohem  Grad  der 
fromme  Jude  normalen  Schnitts  im  Zeitalter  des  Gesetzes  die  durch 
die  Idee  des  Lebens  beherrschte  Terminologie  benutzte,  um  seinen 
religiösen  Idealen  und  Hoffnungen  Ausdruck  zu  geben. 

Gehen  wir  zu  der  jüngeren  »Salomonischen»  Liedersammlimg 
über,  so  finden  wir  auch  dort,  dass  der  einzelne  Fromme  als  Träger 
des  religiös  bedingten  Lebens  steht.  Wer  Gerechtigkeit  übt,  sammelt 
sich  Leben  beim  Herrn  ein,  ^aaopiCe-  C<«>'rjv  auTcf)  Trapa  Kopi(i) 
(9,9).  Das  Leben  der  Gerechten  dauert  ewiglich  i^  Cwy]  täv  Sixaiwv 
ei?  TÖv  aiÄva  (13,  9). 

Noch  einige  Belege  aus  den  übrigen  späteren  Schriften.  Im 
Buch  Tobith  lesen  wir:  »Wohltätigkeit  errettet  vom  Tod  und  reinigt 
von  jegUcher  Sünde.  Die  da  Wohltätigkeit  und  Gerechtigkeit  üben, 
werden  an  Leben  gesättigt  werden  (TcXrjoO'Tjaov'cat  Cw"^?);  die  Sün- 
der  aber   sind  Feinde  ihres  eigenen  Lebens»  (12,  9  f.).     Bar.  4,  i 

»  Ich  lese  mit  Qre  imd  LXX  Singularsuffix,  nicht  Pluralsiiff.,  und  fasse 
mit   B.  DUHM,  E.  Balla  und  anderen  den  Psalm  als  einen  Individualpsalm  auf. 


wird  gesagt:  »Allen,  die  an  ihr  (der  Weisheit)^  halten,  gereicht  es 
zum  Leben  (el?  Cwtjv),^  die  sie  verlassen,  verfallen  dem  Tode». 
Weiter:  Die  ihren  Wein  in  Freude  trinken,  mit  der  Furcht  Gottes 
von  Scham  erfüllt,  die  werden  leben,  Test.  Jud.  i6. 

Diese  Idee:  das  Leben  als  Ausdruck  für  ein  Gut  höchsten 
Werts,  das  sich  fromme  Menschen  von  Jahwe  erbitten,  kommt  also 
sehr  häufig  vor  in  der  Richtung  der  Frömmigkeit,  womit  wir  uns 
gegenwärtig  beschäftigen.  Worum  bittet  nun  der  fromme  Mensch, 
wonach  sehnt  er  sich,  wenn  seine  Seele  auf  Leben  als  auf  ein  hohes 
Ideal  hofft?     Das  ist  unsere  nächste  Frage. 

Zunächst  haben  wir  eine  Reihe  von  Fällen  zu  beobachten,  wo 
die  das  Leben  betreffenden  Danksagungen,  Bitten  oder  Hoffnungen 
wirkliche   physische   Lebensgefahr  zur   Voraussetzung  haben. 

Wir  können  uns  schon  a  priori  vorstellen,  dass  ein  Mensch,  dessen 
physisches  Leben  durch  die  Aussicht  auf  den  physischen  Tod  be- 
droht ist,  sich  mit  einer  Bitte  an  Gott  wendet,  am  Leben  erhalten 
zu  werden,  oder  das  Leben  zu  erlangen.  Wir  wissen,  dass  nach 
israelitischer  Anschauung  das  irdische  Leben  an  und  für  sich  einen 
hohen  Wert  hatte,  der  im  Hinbhck  auf  das  düstere,  inhaltslose  Schatten- 
leben im  Hades  noch  erhöht  wurde.  Wenn  sich  ein  Jude  von  einer 
überhängenden  Todesgefahr  bedroht  fühlte,  war  ihm  die  natürlichste 
aller  Bitten  die  Bitte  um  Leben,  oder,  wie  er  sich  auch  auszudrücken 
pflegte,  vom  Tode,  vom  Hades  errettet  zu  werden.  Und  wenn  er 
sein  Leben  gesichert  fühlte,  war  die  natürlichste  aller  Danksagungen 
der  Dank  dafür,  dass  er  vom  Tode  errettet  worden  war.  Im  apokry- 
phischen  Lobgesang  der  drei  Jünglinge  im  Feuerofen  wird  der  Herr 
gelobt,  weil  er  die  Jünglinge  der  Unterwelt  entrissen  und 
aus  der  Gewalt  des  Todes  errettet  hat  (l^eiXato  ^ä?  Ik  ^Soo,  xat 
sacoaev  ^äc  Ix  X^'P®'^  •O-avatoo;  Dan.  3,88  LXX).  »Die  Unterwelt», 
»der  Tod»  stehen  hier  im  eigentlichen  Sinn.^  Im  Buch  Tobith  hören 
wir,  dass  ein  gewisser  Manasse  aus  der  Schlinge  des  Todes  errettet 


>  So  Fritzsche  z.  St. 

^  Fritzsche  suppliert  iXe'Jsov-rc!'..  Besser  erklärt  Kneucker:  »Alle,  die  sie 
festhalten,  die  tiin  es  (sich)  zum  Leben»,  oder:  »die  halten  daran  fest  sich  zum 
Leben».  W.  Rothstein  bei  Kautzsch,  Die  Apokryphen  und  Pseudepigraphen 
des  Alten  Testaments:  »Alle,  die  an  ihr  halten,  gewinnen  das  Leben». 

'  In  dergleichen  Fällen  wird  kein  Unterschied  gemacht  zwischen  dem  wirk- 
lichen Tod  und  der  tiefen  Todesgefahr,  dem  »potentiellen »  Tod.  Fritzsche  er- 
klärt zu  dieser  vStelle:  »Die  drohende  Todesgefahr,  mors  praesens  ».  —  »Krankheit 
und  Not  können  überall  zum  Tode  führen;  deshalb  kann  überall  ihre  Beseitigung 
aufgefasst  werden  als  eine  Errettung  aus  dem  Tode»,  Baudissin,  Adonis  und 
Esmun,  S.  396;  vgl.  weiter  das  ganze  Stück  S.  390  ff. 
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wurde,  die  ihm  ein  Feind  gelegt  hatte  (lowdTjix  7ra7i5o!;^avaTOo;  14.10). 
Der  Patriarch  Joseph  weiss  sich  durch  Jahwe  vom  Tod  errettet.  »Ich 
sah  in  meinem  Leben  den  Neid  und  den  Tod,  und  ich  irrte  nicht 
in  der  Wahrheit  des  Herrn.  Diese  meine  Brüder  hassten  mich,  aber 
der  Herr  hebte  mich.  Sie  wollten  mich  töten,  aber  der  Gott  meiner 
Väter  bewachte  mich»  (Test.  Jos.  i).  Im  Ps.  Dav.  30  lobt  der  Dichter 
den  Herrn,  weil  er  ihn  belebt  hat,  weil  er  seine  »Seele  aus  der 
Unterwelt  geführt  hat».  Alles  deutet  darauf  hin,  dass  der  Redende 
ein  frommer  Mensch  ist,  der  sich  jüngst  in  einer  Lebensgefahr  befun- 
den hat,  aber  gerettet  worden  ist.^  Wieder  einandermal  bittet  ein 
von  den  Gottlosen  Verfolgter,  dass  Gott  sein  Leben  behüte,  Ps.  64,2.* 
Ein  schwer  Kranker  oder  ein  durch  den  Ansturm  der  Feinde  vom 
Tode  Bedrohter  fühlt  sich  dem  Totenreich  nahe,  ja,  als  einen,  der  schon 
in  die  Unterwelt  hinabgesunken  ist,  und  ruft  aus  seiner  tiefen  Not 
Gott  um  Rettung  an,  Ps.  88.^  Einen  aus  tiefster  Lebensgefahr  Er- 
retteten hören  wir  Ps.  116  bekennen:   »Du  entreisst  meine  Seele  dem 

Tode .     Ich    werde    vor   Jahwe    wandeln    im    Lande    der 

Lebenden».^    Zuletzt   können   wir  noch  aus  dem  Lobgesang  Jonas 


'  Ganz  verkehrt  scheint  uns  hier  die  kollektivistische  Fassung  zu  sein,  die 
von  Smend,  Baethgen,  CoblENZ,  Buhl  u.  a.  geltend  gemacht  wird.  Baha 
setzt  den  Psalm  in  die  Kategorie  der  »geistlichen  Danklieder  des  Einzelnen» 
und  weist  trefflich  die  Einheitlichkeit  der  Gedankenwelt  und  Disposition  der 
zu  dieser  Gattimg  gehörenden  Psalmen  auf;  Das  Ich  der  Psalmen,  S.  30  ff.  Vgl. 
auch  DuHM  in  seinem  Kommentar. 

2  Balla  zählt  den  Psalm  zu  den  »individuellen  Klageliedern  des  Psalters», 
S.  IS  ff. 

3  An  wirkliche  Krankheit  denkt  Balla,  a.  a.  O.,  S.  18  ff.  An  ein  fast  hoff- 
nungsloses Leiden  überhaupt  denken  u.  a.  Duhm  und  Baudissin.  Richtig  be- 
merkt Baudissin:  »Wie  die  Krankheit  wird  auch  der  Zustand  des  von  Gott  Ver- 
lassenen, Elenden  als  ein  Todeszustand  dargestellt.  Es  beruht  dies  zum  Teil 
darauf,  dass  im  Tode  keine  Gottesgemeinschaft  besteht  und  das  Totenreich  als 
finster  gedacht  wird  im  Gegensatz  zu  dem  Lande  der  Lebendigen  als  dem  lichten. 
Aber  zugleich  berulit  die  Auffassung  des  Unglücks  als  eines  Gestorbenseins  auch 
darauf,  dass  das  Unglück  vielfach  als  wirkliche  Todesgefahr  an  den  Menschen 
herantritt,  sodass  die  Errettung  erscheinen  kann  als  ein  Herausreissen  aus  dem 
Tode,  der  den  Menschen  schon  erfasst  hielt»,  Adonis  und  Esmun,  S.  392.  —  Fasst 
man  den  Leidenszustand  als  wirkliche  Krankheit  auf,  so  schreibe  man  nur  nicht 
die  Übertreibungen  »den  Fieberphantasieen»  zu  (so  Balla)  —  in  Fiebcrphan- 
tasieen  dichtet  man  wohl  kaum  dergleichen  Lieder  —  sondern  stelle  sie  auf  Corto 
des  künstlerischen  Stils. 

*  Balla  bezeichnet  den  Psalm  als  »ein  kultisches  individuelles  Danklied»; 
a.  a.  O.,  S.  29  f.  —  »Das  Land  der  Lebendigen»:  Jes.  38,  11;  Ez.  26,  20;  32,  32; 
Ps.  52,  7.  Für  diesen  Begriff  kann  ich  die  mit  der  schwedischen  Sprache  Vertrauten 
auf  die  schönen  Ausführungen  von  J.  Walles  hinweisen  in  Den  heliga  geogra- 
fien,   Uppsala  &  Stockholm,  1908,  S.  145  ff. 
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anführen,  wie  er  »aus  dem  Innern  der  ScheoU  schreit,  und  wie  er 
Jahwe  lobt,  dass  er  sein  Leben  »aus  der  Grube»  geholt  hat  (Jon. 
2.  3  ii.y 

Die  hier  angeführten  Stellen  mögen  uns  dazu  dienen,  zu  sehen, 
wie  oft  »das  Leben»  als  ein  religiös  bedingtes  Gut  in  der  jüdischen 
Frömmigkeit  ganz  einfach  das  natürliche  Leben  bedeutet.  Wenn  dieses 
Leben  in  irgend  einer  Weise  gefährdet  ist,  so  bittet  man  Gott  um 
Hülfe,  und  wenn  man  sich  gerettet  sieht,  so  dankt  man  Gott  dafür. 
Der  Tod,  worum  es  sich  hier  handelt,  ist  entweder  der  wirkliche  phy- 
sische Tod,  oder  auch  ist  »Tod»  eine  Bezeichnvmgsweise  für  einen 
äusseren  Zustand,  der  als  ein  potentieller  Tod  betrachtet  wird.  »Le- 
ben »  wird  dann  entweder  identisch  mit  dem  physiologischen  Leben, 
oder  es  wird  eine  Bezeichnungsweise  für  einen  äusseren  Zustand, 
der  den  Namen    »Leben»  verdient. 

Jetzt  kommen  wir  zu  einer  Klasse  von  Stellen,  wo  das  Ideal  des 
Lebens  ohne  diesen  Hintergrund  der  wirklichen  Todesgefahr  gezeichnet 
wird.  Man  hofft  auf  Leben  überhaupt  und  bittet  um  Leben  über- 
haupt.    Was  ist  dann  der  Inhalt  des  Ideals? 

Um  diese  Frage  beantworten  zu  können,  müssen  wir  auf  eine 
Vorstellung  achtgeben,  die  vor  allem  nach  Ezechiel  das  ganze  spätere 
Judentum  beherrscht  und  die  einzelnen  Seelen  stets  in  ihrem  Bann 
gefesselt  hält:  die  Vorstellung,  dass  die  grobe  Sünde  den  Tod  un- 
weigerlich mit  sich  ziehe,  nicht  den  Tod,  welchen  alle  Menschen  zu- 
letzt durchmachen  müssen,  sondern  einen  Tod,  der  die  Rolle  einer 
akuten  Strafe  spielte,  den  katastrophalen  Tod,  den  verfrühten  Tod 
oder  den  plötzHchen,  gewaltsamen  Tod.  Wenn  dem  so  ist,  so  muss 
es  dem  Frommen  als  ein  Ideal  gelten,  dass  er  von  einem  derartigen 
Tod  verschont  werde.  Seine  Bitte  um  Leben  wird  dann  eine  Bitte, 
dass  Gott  ihn  ruhig  sein  Leben  fortleben  lassen  möge;  die  erbetene 
Gabe  Gottes  wird  dann  ein  ungestörtes,  ungetrübtes  Dasein  bis  zu 
der  äussersten  Grenze  des  natürHchen  Menschenlebens.  Das  nega- 
tive Gegenbild  dieser  Bitte,  die  Bitte  vom  Tode  errettet  zu  werden, 
die  Bitte  nicht  sterben  zu  müssen,  bekommt  dann  den  Inhalt,  dass  der 
Bittende  nicht  vor  dem  hohen  Alter  sterben  und  nicht  gewaltsam 
dahingerafft  werden  möge. 

In  den  Psalmen  wird  oft  das  Thema  variiert,  dass  der  Tod,  d.  h.  dann 
der  potenzierte  Tod,  die  Strafe  der  Gottlosigkeit  und  der  offenbaren 
Sünde  ist.  Wir  haben  kaum  Belege  nötig.  Der  Dichter  des  Ps.  52 
ist  dessen  gewiss,  dass  der  mächtige  und  ruchlose  Feind  aus  dem  Lande 
der  Lebenden  entwurzelt  werden  wird.     Über  die  Feinde  des  Ps.  55 

'  Vgl.  auch  den  aus  späteren  Zeiten  herstammenden  Psalm  Jes.  38,  9  ff. 
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spricht  der  Dichter  folgenden  Fluch  aus:  »Möge  der  Tod  sie 
hinterrücks  überfallen!  Mögen  sie  lebendig  zur  Hölle  fahren!» 
(v.  i6).  Und  weiter:  »Männer  des  Bluts  und  des  Trugs  werden 
ihre  Tage  nicht  zur  Hälfte  bringen»  (v.  24).  Der  plötzliche, 
vorzeitige  Tod,  das  ist  die  bestimmte  Folge  der  Gottlosigkeit,  Als 
•  eine  dogmatische  Regel  wird  Bar.  4,  2  der  Satz  ausgesprochen, 
dass  alle,  die  die  im  Gesetz  niedergelegte  Weisheit  verlassen,  dem 
Tode  verfallen  sind.  Sehr  konkret  kommt  derselbe  Gedanke  zum 
Ausdruck  Test.  Rub.  4:  »Denn  ein  Verderben  für  die  Seele  ist  die 
Hurerei,  indem  sie  von  Gott  trennt  und  zu  den  Götzenbildern  hin- 
führt. Denn  sie  ist  es,  die  den  Verstand  und  die  Erkenntnis  ver- 
wirrt, und  sie  führt  die  Jünghnge  in  den  Hades  vor  ihrer  Zeit». 
Und  weiter  unten:  die  sich  der  Unzucht  hingeben,  werden  »eines 
schlimmen  Todes  sterben»  (6).  Die  der  Trunkenheit  ver- 
fallen sind,  werden  »vorzeitig  umkommen»,  Test.  Jud.  16. 
Die  die  Laster  des  Heidentums  nachahmen,  über  sie  bringt  Gott 
Hunger  und  Pest,  Tod  und  Schwert,  Test.  Jud.  23.'  Abraham  warnt 
in  seinen  letzten  Worten  seinen  Sohn  Isaak  vor  der  Sünde,  damit 
er  in  keine  Verirrung  zum  Tode  gerate,  und  Gott  ihn  nicht  von  der 
Erde  hinwegtilge,  Jub.  21,  22.  Im  Ps,  Sal.  16  bekennt  ein  Frommer, 
dass  er  einen  Augenblick  in  Sünde  »eingeschlummert»  war.  Das 
bedeutete  für  ihn  einfach  Lebensgefahr:  »Fast  wäre  meine  Seele 
aufgelöst  worden  zum  Tod,  nahe  den  Pforten  der  Hölle,  mit  den 
Sündern  zusammen».  In  der  Schrift  Vita  Ad.  et  Ev.  ist  Eva  die 
Gewissheit  des  Todes  ihrer  Übertretung  wegen  so  lebendig,  dass  sie 
zu  Adam  spricht:  »Du  darfst  leben,  denn  du  hast  weder  die  erste  noch 
die  zweite  Übertretung  begangen;  ich  aber  habe  übertreten  und  bin 
verführt  worden,  denn  ich  habe  Gottes  Gebot  nicht  gehalten. 
Und  jetzt  entferne  mich  vom  Lichte  dieses  Lebens!  Gen 
Sonnenuntergang  will  ich  gehen  und  dort  bleiben,  bis  ich  sterbe» 
(18).  Adam  muss  jedoch  sterben,  weil  er  »Gottes  Gebot  nicht 
gehorcht»  (26). ^  Onan  wird  wegen  seines  Verbrechens  unmittelbar 
von  Gott  getötet,  Jub.  41,  5.  Das  schauderhafte  Ende  des  Lebens 
des  Pompeius  wird  Ps.  Sal.  2  als  eine  ganz  natürliche  Folge  seiner 
Gottlosigkeit  angesehen;  u.  s.  w.' 

'  Die  Übersetzungen  nach  F.  Schnapp  (bei  Kautzsch). 

'  Die  Übersetzungen  nach  C.  Fuchs  (bei  Kautzsch). 

'  Diese  Anschauung  vom  engen  Zusammenhang  zwischen  der  Sünde  und 
dem  Tod  liegt  ja  schon  in  der  jahwislischen  Erzählung  vom  Sündenfall  vor.  In 
eigentümlicher  Weise  begegnet  sie  uns  weiter  in  der  Vorstellung  vom  allmählichen 
Abnehmen  der  Lebenslänge  der  Vorväter  bei  P  und  im  Buch  der  Jubiläen 
(Kap.  23). 
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Die  notwendige  Verbindung  zwischen  der  groben  Sünde  und 
dem  Tod  in  wirklichem  aber  gesteigertem  Sinn  ist  ein  festes  Moment 
der  jüdischen  Vergeltungslehre.'  Wenn  ein  Verbrechen  gegen  das 
Gesetz  begangen  ist,  stellt  sich  der  Tod  unmittelbar  ein.  Und  wenn 
ein  unerwarteter  Todesfall  eintrifft,  so  kann  auf  ein  vorher  begangenes 
Verbrechen  geschlossen  werden.  Die  Wirklichkeit  entsprach  aller- 
dings nicht  immer  dem  Dogma.  Mit  allerlei  Kunstgriffen  des  reli- 
giösen Denkens  suchte  man  der  Last  der  unentrinnbaren  Konflikte 
zu  entkommen;  aber  als  ein  ethisch  und  religiös  folgenschwerer 
Lehrsatz  stand  doch  das  Dogma  fest,  und  wenn  einmal  ein  Sünder 
durch  einen  plötzlichen  Tod  dahingerafft  wurde,  oder  wenn  auf  eine 
grobe  Übertretung  des  Gesetzes  ein  unerwarteter,  Aufsehen  erre- 
gender Todesfall  folgte,  dann  gab  es  eine  gute  Gelegenheit  zum  Trium- 
phieren, dann  wurde  Gott  gepriesen,  weil  er  seine  Gerechtigkeit  zur 
Geltung  gebracht  hatte,  dann  freuten  sich  die  Frommen  auf  Kosten 
der  Gottlosen,  weil  ihre  eigene  Sache  gesiegt,  und  die  Sache  der  Feinde 
eine  schwere  Einbusse  erlitten  hatte. ^ 

Oft  finden  wir  nun  in  der  religiösen  Literatur,  dass  der  fromme 
Mensch  die  Hoffnung  hegt,  die  Bitte  ausspricht,  dem  Glaubenssatz 
Ausdruck  verleiht,  dass  weder  er  selbst,  noch  seine  Glaubensge- 
nossen von  einem  solchen  vorzeitigen  oder  gewaltsamen  Tod  betroffen 
werden  sollen.  Sehr  oft  haben  die  Bitten  um  Leben,  die  Zusicherungen 
von  Leben  oder  von  Errettung  oder  von  Befreiung  vom  Tode  den  Sinn, 
dass  der  Fromme  darum  bittet  oder  daran  glaubt,  dass  seine  Lebens- 
jahre durch  keinen  verfrühten  Tod  verkürzt  werden.  Die  Angst 
vor  dem  so  potenzierten  Tod  hatte  natürlich  den  doppelten  Anlass, 
dass  ein  solcher  Tod  den  Menschen  zunächst  früher  als  nötig  zum 


*  Diese  Betrachtungsweise  ist  durch  die  alte  Sitte  der  Blutrache  von  Seiten 
der  Einzelnen  oder  der  Gesellschaft,  durch  das  Strafgesetz  und  durch  die 
alte  Vorstellung  vom  unmittelbaren  Richten  Jahwes  vorbereitet.  S.  hierüber 
z.  B.  R.  Smend,  Lehrbuch  der  alttestamentlichen  Religionsgeschichte',  1899,  S. 
105  ff.,  161  ff.  (163),  326  ff.  In  älteren  Zeiten  war  die  Vorstellung  vom  Richten 
Jahwes  niemals  zum  Dogma  geworden.  »Jahwe  richtete  nicht  immerfort  und 
vergalt  nicht  jede  Sünde  und  Freveltat»  (Smend).  Zum  Dogma  wurde  die 
Lehre  von  der  göttlichen  Vergeltung  erst  durch  das  Deuteronomium  und  Eze- 
chiel,  und  hat  dann  als  Dogma  das  ganze  Spätjudentum  beherrscht. 

'  Nicht  alle  Sünden  wurden  durch  den  Tod  bestraft,  nur  die  groben  Über- 
tretungen und  das  gottlose  Leben.  Die  Sünden  wurden  nach  ihrer  Grösse  klassi- 
fiziert. Über  den  Begriff  der  Todsünde  s.  Smend,  a.  a.  O.,  S.  327;  L.  Couard, 
Die  religiösen  und  sittlichen  Anschauungen  der  alttestamentlichen  Apokryphen 
und  Pseudepigraphen,  1907,  S.  119;  J.  KöBERXE,  Sünde  und  Gnade,  S.  628  f., 
631.  Besonders  im  Buch  der  Jubiläen  und  den  Testamenten  der  Patr.  be- 
gegnet  ims  die  Lehre  von  der  Todsünde. 
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Hades  hinunterführte,  dann  auch  der  Umgebung  ein  Zeugnis  davon 
ablegte,  dass  der  Verstorbene  ein  im  Grunde  unfrommer  Mensch 
gewesen  war,  den  die  wohlverdiente  Strafe  Gottes  eben  ereilt  hatte. 

Offenbar  müssen  wir  das  Lebensideal  in  diesem  Sinn  fassen, 
wenn  wir  im  Buch  Tobith  lesen:  »Wohltätigkeit  errettet  vom  Tod 
,  —  —  — .  Die,  da  Wohltätigkeit  und  Gerechtigkeit  üben,  werden 
mit  Leben  gesättigt  werden.  Die  Sünder  aber  sind  Feinde  ihres 
eigenen  Lebens»  (12,  9  f.);  und:  »Wohltätigkeit  errettet  vom  Tod 
und  lässt  nicht  in  die  Finsternis  eingehn»  (4,  10).'  Bittet  auch  Tobias 
ausdrücklich,  Gott  solle  ihm  die  Gnade  erweisen,  dass  er  mit  seiner 
Frau  alt  werden  möge  (8,  7),  und  Raguel  seinerseits  bittet,  Gott  möchte 
den  beiden  Neuvermählten  geben,  dass  sie  ihr  Leben  vollenden 
könnten  in  allerlei  Gesundheit,  Freude  und  Erbarmen  (8,  17).  Es 
wird  auch  von  Tobias  als  eine  ihm  zu  teil  gewordene  besondere  Gna- 
dengabe erzählt,  dass  er  ein  ehrenvolles  Alter  erreichte  (14,  13),  des- 
gleichen von  Judith  (Jud.  16,  24).  So  wird  auch  als  letztes  Moment 
in  der  Aufzählung  der  Vorrechte  des  frommen  Mannes  im  Ps.  91 
das  lange  Leben  genannt:   »Mit  langem  Leben  will  ich  ihn  sättigen». 

Um  einen  solchen  das  natürliche  Menschenleben  unterbrechen- 
den Tod  handelt  es  sich,  wenn  Jub.  21,  20  Abraham  seinen  Sohn 
Isaak  vor  dem  Bösen  warnt,  damit  Gott  ihn  »vor  allem  Tode 
rette.»  In  demselben  Buch  wird  Jakob  versprochen,  dass  er  in 
Ägypten  in  Frieden  sterben,  d.  h.  sein  Leben  ungestört  voll- 
enden werde  (32,  23).  Dass  ein  glückliches  irdisches  Leben  dem 
Frommen  als  ein  Ideal  und  ein  Vorrecht  gilt,  ergibt  sich  auch  aus 
den  Worten  des  Ps.  Sal.  9,  v.  9:  »Wer  rechtschaffen  handelt  sam- 
melt sich  Leben  beim  Herrn  ein  (^YjaauptCs'  Cw'/jv  aotcp  Trapdc  Kop'nf), 
und  wer  Unrecht  tut,  verwirkt  selbst  sein  Leben  in  Verderben,  denn 
des  Herrn  Gerichte  sind  gerecht  gegen  Person  und  Haus».  Das  ist 
nur  das  positive  Gegenstück  zu  dem,  was  Ps.  Sal.  15  gesagt  wird: 
»Hunger,  Schwert  und  Tod  bleiben  fern  von  den  Gerechten,  denn  sie 
fliehen  vor  den  Frommen  wie  in  der  Schlacht  Verfolgte.  Aber  sie 
verfolgen  die  Gottlosen  und  fassen  sie,  und  die  Unrecht  tun,  ent- 
gehen nicht  des  Herrn  Gericht»  ^v.  8  f.). 

Über  die  bedeutungsvolle,  vom  Leben  und  Tod  handelnde  Stelle 
des    Ps.    Dav.    16  ist  ja  viel  diskutiert  worden.-     »Du  wirst  mein 


'  Fritzsche:  »Der  Tod  ist  als  eigentlicher  zu  fassen,  aber  freilich  nicht  als 
necessitas  natitrce»  (Komm.  z.  St.). 

'  Ich  kann  den  Psalm  durchaus  nicht  als  einen  Ausdruck  der  Hoffnungen 
Israels  oder  der  Gemeinde  verstehen  (wie  Sment),  Baethgen  u.  a.).  Sehr  imna- 
türlich  wären  in  dem  Falle  die  Wendungen  besonders  in  den  Schlussversen  des 
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Leben  nicht  der  Unterwelt  preisgeben,  wirst  deinen  From- 
men nicht  das  Grab  sehen  lassen.  Du  wirst  mir  den  Weg 
des  Lebens  kund  tun.»  Der  Psalm  ist  von  dem  Gegensatz  zwischen 
dem  Frommen  und  dem  Gottlosen  beherrscht.  Die  Lose  sind  den 
beiden  Kategorien  in  verschiedenen  Gebieten  zugefallen.  Verschiedene 
Geschicke  werden  ihnen  auch  zu  teil.  Die  von  Jahwe  Abtrünnigen 
haben  viele  Schmerzen/  die  Frommen  werden  von  Jahwe  behütet. 
Der  fromme  Dichter  weiss  aus  Dogma  und  Erfahrung,  dass  »die  Schmer- 
zen» der  Gottlosen  im  gewaltsamen  oder  vorzeitigen  Tod  kulminieren. 
Aber  so  gewiss  er  dessen  ist,  ebenso  gewiss  ist  er,  dass  ein  solches 
Schicksal  ihn  selbst  nicht  treffen  werde.  Darum  bittet  er  in  den 
Anfangsworten  »behüte  mich »,  ''J"l?2lt'.  Dasselbe  bedeuten  ganz  ein- 
fach auch  die  zitierten  Worte  von  Unterwelt,  Grab  und  Leben  am 
Schluss.^ 

Dass  ein  gerechtes  Leben  das  sicherste  Mittel  ist,  den  irdischen 
Lebenslauf  unbeschädigt  zu  erhalten,  das  will  Ps.  34  einprägen: 
»Wer  ist  der  Mann,  der  Leben  begehrt.  Tage  liebt,  das  Glück  zu  schaun? 
Bewahre  deine  Zunge  vor  dem  Bösen»  etc.  Die  herrlichen  Mittel, 
die  Gott  den  Menschen  gegeben  hat,  damit  sie  hier  auf  Erden  ruhig 
und  lange  leben  können,  werden  im  Ps.  iig,  und  zwar  in  ziemlich 


Ps.  Die  angeblichen  Hindernisse  gegen  eine  individuelle  Auffassung  des  Psalms 
erledigen  sich,  meinen  wir,  am  besten  eben  dadurch,  dass  man  die  auf  Leben  imd 
Tod  bezüglichen  Ausdrücke  im  Schluss  des  Ps.  im  Lichte  der  in  der  ganzen  spät- 
jüdischen Literatur  weit  verbreiteten  Terminologie  sieht. 

'  Ich  behalte  also  CPIZiJi/  in  der  Bedeutung  »ihre  Schmerzen »  (wie  LXX, 
Aq.,  Symm.,  Hieron.  und  die  meisten  Kommentatoren);  anders  z.  B.  B.  Duhm 
im  Komm. 

'  Ich  kann  also  hier  Balla  nicht  beistimmen,  der  den  Psalm  als  ein  Klage- 
lied bezeichnet,  a.  a.  O.,  S.  15,  25,  136,  als  wäre  es  ein  Kranker,  der  hier  redet. 
Nach  Balla  bedeutet  der  Schluss  des  Ps.:  »Du  lässt  mich  jetzt  nicht  sterben». 
Von  augenblicklicher  Todesgefahr  finde  ich  nichts  im  Psalm,  keine  Beschrei- 
bungen von  den  Symptomen  der  Krankheit,  u.  s.  w.  Von  einer  Unsterblichkeits- 
hoffnung in  eigentlichem  Sinn  kann  gar  keine  Rede  sein.  Die  ist,  wie  wir  unten 
sehen  werden,  der  im  Psalter  vertretenen  Frömmigkeitsrichtung  ganz  fremd, 
obschon  sie  gewiss  anderen  Kreisen  des  gleichzeitigen  Judentums  geläufig  war. 
Besser  P.  Buhl  (in  seinem  Komm,  zu  den  Psalmen),  der  sagt,  dass  der  »poten- 
zierte Tod»  gemeint  ist  (unter  der  Voraussetzung,  dass  der  Psalm  überhaupt  als 
ein  Individualpsalm  verstanden  werden  soll).  Vgl.  auch  v.  Hofm.\nn,  Schrift- 
beweis 2,  I,  S.  356  f.;  H.  Schultz,  Alttest.  Theologie^,  S.  509  f.  Trefflich  B, 
Duhm:  »Ps.  16  ist  das  Gedicht  eines  glücklichen  Menschen,  der  sein  Glück  allein 

Jahwe  verdankt .  Keine  äussere  Veranlassimg,  nur  sein  Glücksgefühl  treibt 

den  Dichter  zu  singen  ».  V.  9  ff.  besagen  nach  DUHM,  »dass  der  Dichter  sich  vor 
plötzlichen  Unglücksfällen,  die  dem  Gottlosen  jähen  Tod  bringen,  sicher  weiss» 
(Komm,  zu  d.  Psalmen). 


monotoner  Weise,  aufgezählt.  Wer  Sünde  tut,  der  muss  vorzeitig 
sterben.  Das  einzige  Mittel,  von  der  Sünde  bewahrt  zu  werden, 
ist  der  Gehorsam  gegen  das  Gesetz.  Durch  das  Gesetz  wird  also 
das  Leben  eines  Menschen  behütet  —  das  ist  der  Gedankengang 
des  Ps.  119.  Derselbe  Glaube  an  den  ruhigen  Verlauf  der  Lebens- 
•  jähre  eines  frommen  Menschen  kommt  auch  durch  die  schöne  Bilder- 
sprache zum  Ausdruck,  wonach  der  Fronmie  mit  einem  Baum  ver- 
glichen wird,  der  an  Wassergräben  gepflanzt  ist,  der  seine  Frucht 
zu  seiner  Zeit  bringt,  und  dessen  Laub  nicht  verwelkt,  Ps.  i;  52;  92 
(vgl.  Jer.  17,  7  f.). 

Diese  sehr  verbreitete  Vorstellung  vom  Ideal  des  vollendeten, 
segensreichen  Menschenlebens  schliesst  einen  Gedanken  in  sich,  der 
sich  zu  der  genannten  Vorstellung  als  ein  Spezialfall  verhält:  der 
Gedanke  an  das  ungehemmte  Fortleben  der  Frommen  bei  der 
summarischen  Katastrophe,  durch  welche  nach  einer  häufigen  Vor- 
stellung die  Gottlosen  auf  einmal  von  der  Oberfläche  der  Erde 
dahingerafft  und  vertilgt  werden  würden. 

Diese  Vorstellung  von  der  summarischen  Katastrophe  wuchs 
aus  der  Erfahrung  empor,  dass  »der  Tod»  die  Gottlosen  nicht  so  ganz 
sicher  traf,  wie  das  Dogma  es  forderte.  Die  Sünder  lebten  in  Glück 
und  Ruhe,  und  ihr  Lebensgang  widersprach  oft  der  Wahrheit  des  Dog- 
mas. So  spitzten  sich  die  Erwartungen  der  Frommen  auf  die  Bestra- 
fung der  Gottlosen  zu  in  eine  Hoffnung  auf  eine  gewaltige  Katastrophe, 
wodurch  auf  einmal  die  Sünder  gerichtet  und  vertilgt  werden  würden. 

Sehr  oft  wird  von  dieser  summarischen  Katastrophe  geredet,  und 
in  vielfacher  Weise  wird  sie  geschildert.  Im  Ps.  37  wird  der  Unter- 
gang der  Gottlosen  mit  dem  schnellen  Verwelken  des  grünen  Krauts 
verglichen.  Weiter:  »Die  Feinde  Jahwes  sind  wie  ein  Brand  der  Öfen, 
schwinden  im  Rauch,  schwinden».^  »Die  Sünder  werden  allzumal 
vertilgt,  der  Gottlosen  Zukunft  vernichtet. »'  Im  Ps.  63  v.  10  f.  wird 
die  von  dem  frommen  Dichter  erbetene  Katastrophe  als  ein  Hinun- 
terfahren der  Feinde  in  die  Tiefen  der  Erde,  als  ein  Hingestürztwerden 
in  die  Gewalt  des  Schwerts  und  ein  den  wilden  Tieren  zur  Beute  wer- 
den dargestellt.  Jahwe  trifft  die  Gottlosen  mit  seinem  Pfeil,  Ps.  64,  8. 
In  den  Psalmen  Salomos,  wo  oft  auf  die  Katastrophe  über  die  Gottlosen 


'  So  übersetzt  schön  B.  Dumi. 

2  Richtig  beurteilt  B.  DUHM  den  Psalm:  »Wichtig  ist  es,  dass  unter  den 
Tröstungen  die  Hoffnung  auf  das  bald  zu  erwartende  Endgericht  stark  her- 
vortritt, doppelt  wichtig  deswegen,  weil  der  Autor  diese  apokalyptische 
Erwartung  durchaus  als  ein  Gegebenes  nimmt  und  keineswegs  etwa  erst  müh- 
sam aus  dem  Problem  der  Vergeltung  ableitet»  (Komm,  zur  St.). 
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angespielt  wird,  wird  sie  auf  folgende  Weise  beschrieben:  als  ein  Ge- 
richt über  die  Gottlosen  2,  36  ff.,  als  ein  Ausgerottetwerden  durch 
Schwert,  Siechtum  und  Armut  4,  7;  13,  2;  15,  8;  ein  Ausgerottetwer- 
den der  Sünder  weg  von  dem  Angesicht  der  Gerechten  4,  9;  ein  Zerrissen- 
werden von  wilden  Tieren  4,  21;  13,  3;  ein  Vertilgtwerden  von  der 
Erde  4,  25,  ein  summarisches  Vergehen  der  Sünder  vor  dem  Angesicht 
des  Herrn  12,  8;  ein  Verbrennen  der  Ungerechten  durch  Feuer  15,6; 
Gottes  Zorn  kommt  über  die  Sünder  15,  6.  —  Das  Ideal  der  Frommen 
war  ja  einfach,  dass  überhaupt  keine  Sünder  mehr  auf  der  Erde  exis- 
tieren sollten.  Wir  hören  im  Ps.  Dav.  104  v.  35  einen  Frommen  aus- 
rufen: »Möchte  den  Sündern  auf  der  Erde  ein  Ende  gemacht  werden, 
und  möchten  die  Gottlosen  nicht  mehr  sein!»  Und  in  den  Psalmen 
Salomos  lesen  wir:    »Weise  und  gerecht  treibe  er  (der  Messiaskönig) 

die  Sünder  weg  vom  Erbe ,  vernichte  die  gottlosen  Heiden 

mit  dem  Worte  seines  Mundes»  (17,  26). 

Wir  finden  unter  diesen  Vorstellungen  einerseits  solche,  die  einen 
mehr  geschichtlichen  Charakter,  andrerseits  solche,  die  einen  deutlich 
vernehmbaren  eschatologischen  Klang  haben.*  Aber  die  gemeinsame 
Vorstellung,  die  sich  darunter  verbirgt,  ist,  dass  einmal  die  Gottlosen 
alle  zusammen  durch  eine  unentrinnbare  Katastrophe  vernichtet 
werden  sollen.^ 

Die  Hoffnung  der  Frommen  im  Hinblick  auf  diese  Katastrophe 
ist  nun,  dass  sie  bei  derselben  nicht  mit  hingerafft,  sondern  gerettet 
werden  sollen.  Um  den  Inhalt  dieser  Hoffnung  auszudrücken,  be- 
nutzt man  unter  anderen  Vorstellungen  und  Ideen  auch  die  einer  Er- 
rettung des  Lebens.     In  diesem  Sinn  begegnet  uns  der  Lebensbegriff 


1  Die  eschatologisch  orientierte  Vorstellung  vom  katastrophalen  Unter- 
gang der  Gottlosen  wird  in  Bezug  avd  den  kanonischen  Psalter  eingehend  unter- 
sucht und  stark  betont  von  B.  Stade  in  seiner  Abhandlung  Die  messianische 
Hoffnung  im  Psalter,  Zeitschrift  für  Theologie  und  Kirche  1892,  S.  369 — 413 
(auch  in:  Ausgewählte  Akademische  Reden  und  Abhandlungen,  1899,  S.  37 — 76). 
—  Vgl.  hiermit  auch  M.  J.  Lagrange,  Le  Messianisme  dans  les  Psaumes,  Revue 
Bibhque  1905,  S.  39 — 57,   188 — 202. 

2  Der  Dichter  der  Ps.  9  und  10  hat  offenbar  eine  solche  Katastrophe  hinter 
sich.  Die  Gottlosen  sind  gerichtet  worden,  sie  sind  verschwunden,  sie  sind  zur 
Unterwelt  gefahren.  Der  Doppelpsalm  setzt  ein  geschichtliches  Ereignis  voraus. 
Interessant  ist  es  aber  dabei  zu  beobachten,  wie  »eschatologisch»  sich  die  Aus- 
drücke des  Dichters  gestalten,  und  wie  »apokalyptisch»  sie  gefärbt  sind.  Jahwe 
»hat  sich  auf  seinen  Thron  gesetzt  als  gerechter  Richter»,  er  hat  die  Gottlosen 
vernichtet  »für  immer  und  ewig»,  die  Heiden  sind  »aus  seinem  Land  verschwun- 
den». Der  gelegentliche  Sieg  über  die  gelegentlichen  Feinde  wächst  vor  seinen 
Augen  zu  einem  Weltgericht  gewaltiger  Dimensionen:  »Er  richtet  den  Erdkreis 
in  Gerechtigkeit,  spricht  den  Nationen  Recht  nach  Gebühr». 


vor  allem  in  dem  Salomonischen  Psalter.  Hier  lesen  wir:  »Das  Leben 
der  Gerechten  dauert  ewiglich;  die  Gottlosen  dagegen  werden 
ins  Verderben  geschafft,  und  ihr  Andenken  ist  nicht  mehr  zu  finden» 
(13,  9  f.).  Der  fromme  Dichter  hat  eben  Gott  gepriesen,  weil  er  ihn 
aus  einer  lebensgefährlichen  Katastrophe  erettet  hat.  Er  spricht  nun 
die  Gewissheit  aus,  dass  Gott  die  Frommen  immer  so  retten  werde. 
Was  für  Gerichte  auch  die  Gottlosen  treffen  mögen,  so  werden  doch 
die  Frommen  immer  lebendig  bleiben. 

Ps.  Sal.  14,  2  f. :  »Die  Frommen  des  Herrn  werden  ewiglich  leben 
(CiQOOVTao  El?  TÖv  aiwva);  des  Herrn  Paradies,  die  Bäume  des  Lebens 
sind  seine  Frommen.  Ihre  Pflanzung  ist  festgewurzelt  in  Ewigkeit; 
sie  werden  nicht  ausgerottet  werden,  solange  der  Himmel  steht».* 
Der  Gedanke  ist:  die  Gottlosen  werden  alle  vergehen.  Eine  gewaltige 
Katastrophe  eschatologischer  Art  wird  sie  vertilgen.  Dabei  werden 
aber  die  Frommen  gerettet  werden,  am  Leben  erhalten  werden,  sie 
werden  leben. 

Um  Errettung  aus  dieser  Katastrophe  bittet  nun  der  Fromme  oft, 
und  darauf  hofft  er.  So,  wenn  er  im  ersten  Psalm  des  Dav.  Psalters 
bekennt:  »Die  Gottlosen  werden  im  Gericht  nicht  bestehen,  noch  die 
Sünder  in  der  Gemeinde  der  Gerechten.  Denn  Jahwe  kennt  den 
Weg  der  Gerechten,  aber  der  Gottlosen  Weg  vergeht».  Es  steht  ein 
Gericht,  ein  tCE'15'D,  bevor.  Dies  Gericht  bedeutet  ein  Vergehen  des 
Wegs  der  Gottlosen,  d.  h.  die  Gottlosen  werden  vertilgt  werden.  Die 
Frommen  aber  haben  nichts  zu  fürchten,  denn  Jahwe  kennt  ihren  Weg, 
d.  h.  er  wird  für  ihr  Leben  Sorge  tragen,  dass  sie  gerettet  werden. 
Denselben  Sinn  hat  die  Bitte  im  Ps.  26:  »Raffe  meine  Seele  nicht  mit 
den  Sündern  fort  und  mit  Blutmenschen  mein  Leben»;  oder  im  Ps. 
28:  »Raffe  mich  nicht  weg  mit  den  Gottlosen  und  mit  den  Übeltä- 
tern   .    Jahwe  ist  mein  Schutz  und  mein  Schild»  etc. 

Wenn  die  Frommen  an  solchen  Stellen  um  Leben  bitten,  so  hat 
diese  Bitte  als  Inhalt  die  Erhaltung  des  Lebens  der  Einzelnen  oder  der 
Existenz  der  frommen  Gemeinde  bei  der  die  Gottlosen  vernichtenden 
summarischen  Katastrophe.  Sachlich  ist  dieses  Ideal  identisch  mit 
dem,  das  ausgedrückt  wird  durch  die  Phrase  »das  Land  erben»  oder 
»das  Land  besitzen  »,  die  aus  dem  Sprachgebrauch  des  Deuteronomium 
aufgenommen  ist  und  in  der  Literatur,  womit  wir  uns  gegenwärtig 


'  Hier  ist  das  Ideal  des  Lebens  deutlich  mehr  kollektiv  geprägt.  Es  han- 
delt sich  zunächst  um  die  Partei  der  Frommen,  die  immer  leben,  d.  h.  bestehen 
soll.  Aber  offenbar  gilt  diese  Lebenshoffnung  auch  jedem  Einzelnen,  der  in  den 
Tagen  der  Katastrophe  leben  wird,  durch  dieselbe  bedroht  wird,  aber  daraus 
errettet  werden  soll. 
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beschäftigen,  dann  und  wann  angetroffen  wird>  Im  Deuteronomium 
hat  die  Formel  Bezug  auf  die  gelungene  Eroberung  Kanaans  durch 
die  Israeliten.^  In  unsrer  Zeit  hat  sie  einen  neuen  Inhalt  bekommen. 
Am  Tage,  wo  die  Gottlosen  von  der  Oberfläche  der  Erde  vertilgt  werden, 
hoffen  die  Frommen  im  heiligen  Lande  allein  Herrscher  zu  werden,  das 
Land  als  ein  exklusives  Vorrecht  in  Besitz  zu  nehmen.  So  ist  der 
Gedanke  an  das  Besitzen  des  Landes  nur  ein  anderer  Ausdruck  der 
idealen  Hoffnung,  am  Tag  der  Endkatastrophe  leben  zu  dürfen,  am 
Leben  erhalten  zu  werden. 

Durch  unsere  Ausführungen  über  die  Theorie  der  summa- 
rischen Endkatastrophe  haben  wir  uns  den  rein  eschatologischen  Aus- 
bhcken  der  jüdischen  Frömmigkeit  stark  genähert.  Die  Vorstellung 
einer  die  Gottlosen  vernichtenden  Katastrophe,  wobei  die  Frommen 
am  Leben  erhalten  werden  sollen,  ist  ursprünglich  eine  rein  geschicht- 
liche. Sie  erhält  die  Tendenz,  übergeschichtlich  zu  werden,  insofern 
als  sie  mythologische  Momente  in  sich  schliesst,  und  die  Katastrophe 
in  Zusammenhang  mit  den  geläufigen,  zum  zukünftigen  Aon  gehörigen 
Motiven  gestellt  wird. 

Wir  tun  nun  bei  unsrer  Analyse  des  religiösen  Lebensbegriffs  in 
der  populären  palästinensischen  Frömmigkeit  einen  Schritt  hinein  in 
die  reine  Eschatologie.  Zu  der  Lebenshoffnung  der  frommen  Juden  der 
Kreise,  womit  wir  uns  beschäftigen,  gehört  noch  ein  Ideal  des  Lebens, 
welches  ein  Leben  zum  Inhalt  hat,  das  erst  im  künftigen  Äon  gelebt 


'  Die  Formel  lautet  hebräisch  ^'"INn  PX  tin"*,  griechisch  x>.r;f>ovoa£Tv  -y;v  ff^v. 
Vgl.  Dt.  I,  8.  21.  39;  4,  I.  5.  22.  26;  6,  I.  18;  8,  i;  9,  4.  5.  23;  10,  11;  11,  31;  12,  29; 
16,  20  u.  s.  w.  Im  Psalter  finden  wir  die  Formel  vor  allem  im  Ps.  37,  sogar  als 
eine  Lieblingsformel  benutzt,  und  zwar  im  Hinblick  auf  die  Vernichtung  der 
Gottlosen:  »Die  Bösen  werden  ausgerottet,  die  aber  auf  Jahwe  hoffen,  die  werden 
das  Land  besitzen»  (v.  9).  »Die  Elenden  werden  das  Land  besitzen»  (v.  11). 
»Die  Gesegneten  des  Herrn  werden  das  Land  besitzen»  (v.  22).  Ebenso  »die 
Gerechten»  (v.  29).  Vgl.  Ps.  25,  13;  69,  36;  Jes.  60,  21.  Tob.  4,  12  wird  von  den 
gerechten  Nachkommen  der  Urväter  gesagt,  sie  werden  das  Land  besitzen  (z/.r]- 
fiovo|i.-/)a£i  -(•"'; v).  Verwandt  sind  die  Ausdrücke:  »für  immer  im  Lande  wohnen» 
("v;  ]2^  od.  Dbli?*;,  xc(-:a3xr,vo5v  ei;  «'"cüva)  Ps.  37,  v.  29;  »das  Besitztum  der 
Frommen  dauert  in  Ewigkeit»,  v.  18;  VINH  brO,  Ps.  69,  S7,  li-  s.  w.  —  Im  neuen 
Testament  finden  wir  die  Formel  bekanntlich  in  der  Bergpredigt,  Matth.  5,  5; 
xXr^povoiielv  Tr;v  -^f^v  steht  aber  hier  in  übertragener  Bedeutung  von  der  Herr- 
schaft »der  Demütigen»  über  die  neue  Erde  (oder  symbolisch  für  das  Geniessen 
des  messianischen  Glückes;  vgl.  E.  Ki.ostermaxn  in  Lietzmann's  Handbuch 
zum  N.  T.). 

'  Gemäss  der  Verheissung  Gen.   15,  7. 
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wird,   das   nicht   geschichtlicher   Natur,   sondern  übergeschichthcher 
und  überirdischer  Art  ist.' 

Diesen  Sinn  hat  die  Lebensvorstellung,  wenn  es  Ps.  Sal.  3,  16 
heisst:  »Die  den  Herrn  fürchten,  werden  auferstehen  zum  ewigen 
Leben»  (avaatvjoovtat  sl?  Cwrjv  altüvtov).  Es  handelt  sich  hier  um  ein 
Leben,  das  nicht  hier  auf  der  Erde  gelebt  wird,  sondern  erst  im  künf- 
tigen Äon  eine  Tatsache  werden  wird.  Der  Übergang  zu  diesem  Leben 
ist  die  Auferstehung.^  Dieses  Leben,  das  in  der  endgeschichtlichen 
Zukunft  den  Frommen  verliehen  wird,  hat  sein  Gegenbild  in  dem 
Schicksal,  das  die  Gottlosen  treffen  wird.  Die  Psalmen  Salomos  bieten 
uns  an  einigen  Stellen  Schilderungen  davon.  »Des  Sünders  Verderben 
(aTrwXsta)  dauert  ewiglich,  und  sein  wird  nicht  gedacht,  wenn  er  die 
Frommen  heimsucht.  Das  ist  der  Teil  der  Sünder  in  Ewigkeit»  3,  13  ff. 
—  »Ihr  Erbe  ist  Hades  und  Finsternis  und  Verderben  (a-wXsta),  und 
am  Tage  der  Gnade  über  die  Gerechten  wird  man  sie  nicht  finden » 

14,  6.     »Das  Erbe  der  Sünder  ist  Verderben  (ocTrtüXs'.a)  und  Finsternis, 

und  ihre  Übertretungen  verfolgen  sie  bis  in  den  Hades  hinunter . 

Die  Sünder  gehen  am  Gerichtstage  des  Herrn  für  ewig  zu  Grunde 
(aTCoXoövtat) .    Die  Sünder  gehen  für  ewige  Zeit  zu  Grunde» 

15,  II  ff- 

Am  Tage  des  grossen  Gerichts  werden  die  Sünder  alle  in  den  Hades, 
der  hier  als  Hölle  betrachtet  ist,  hinuntergeworfen.^  Dieses  Los  ist 
der  Inhalt  des  Begriffes   »Apoleia»,  der  sowohl  im  Judentum  als  im 

'  Auf  den  Begriff  des  künftigen  Äons  habe  ich  hier  keine  Veranlassung 
einzugehen.  Ich  setze  ihn  als  bekannt  voraus  und  weise  hin  auf  P.  Voi^,  Jü- 
dische Eschatologie  von  Daniel  bis  Akiba,  1903,  S.  55  ff.;  W.  BoussET,  Die  Re- 
ligion des  Judentums  im  neutestamentlichen  Zeitalter-,  1906,  S.  278  ff.;  F.  WEBER, 
Jüdische  Theologie  auf  Grund  des  Talmud  und  verwandter  Schriften',  1897,  S. 
371  «• 

'  Ebenso  gewiss  als  C<i>^  atwv.o;  hier  schon  (nach  Dan.  12,  2)  als  terminus 
technicus  für  das  Leben  der  Gerechten  im  künftigen  Äon  steht,  ebenso  gewiss 
scheint  es  mir  auch,  dass  die  ctväsTota'.;  als  »Auferstehung»  in  technischer  Bedeutiuig 
zu  fassen  ist.  So  auch  P.  VOLZ,  Jüdische  Eschatologie,  S.  365;  R.  H.  Charles, 
Doctrine  of  a  future  Life,  S.  224  f.;  E.  Schürer,  Geschichte  des  Jüd.  Volkes^,  II, 
1907,  S.  639;  R.  Kittel  (bei  Kautzsch);  Ryle  and  James,  The  Psalms  of  Solo- 
mon;  u.  s.  w.  Dagegen  behauptet  N.  Messel,  Norsk  theologisk  tidsskrift,  Chri- 
stiania  1908,  dass  ävaaTyjoovrct'.  nicht  »auferstehen»  bedeutet,  sondern  »sich  auf- 
richten vom  Fall»  (=  dem  Unglück).  BoussET  äussert  sich  etwas  xmschlüssig. 
Die  Rel.  des  Jud.',  1906,  S.  311.  Vgl.  meine  Abhandlung  Senjudiskt  fromhetslif 
enligt  Salomos  psaltare,  Uppsala,  1909,  S.  180. 

^  Über  die  Verwandlung  des  Hades  in  eine  Hölle  s.  BoussET,  a.  a.  O.,  S. 
328  f.;  VOLZ,  a.  a.  O.,  S.  291  f.  In  Bezug  auf  die  Psalmen  Salomos  sagt  R.  Charles 
richtig:  »In  the  Psalms  of  Sclomon  Sheol  in  all  cases  is  a  synonym  for  hell», 
a.  a.  O.,  S.  237.    Vgl.  meine  Abhandlung  Senjudiskt  fromhetsUf,  S.  178  ff. 

J.  Lindblom.  ? 
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Urchristentum  eine  so  grosse  Rolle  spielt.^  Es  handelt  sich  allerdings 
nicht  um  irgend  eine  Vernichtung  im  absoluten  Sinne.  Die  Sünder 
existieren  wohl,  aber  ihre  Existenz  in  der  Hölle  ist  eine  Existenz,  die 
des  Namens  Leben  nicht  wert  ist. 

Im  Gegensatz  zu  dieser  Scheinexistenz  der  Gottlosen  in  der  Hölle 
wird  von  den  Frommen  gesagt,  dass  sie  leben  sollen.  Wir  haben  eben 
gesehen,  dass  nach  der  Anschauung  der  Psalmen  Salomos  die  Frommen 
auferstehen  werden  zum  ewigen  Leben  (elq  C<«>7jv  alwytov).  Von 
diesem  Leben  der  Gerechten  nach  dem  Gericht  und  nach  der  Aufer- 
stehung wird  nun  weiter  gesagt:  »Ihr  (der  Gerechten)  Leben  ist  im 
Licht  des  Herrn  und  wird  nimmer  versiegen»  (3,  16).  »Die  Frommen 
des  Herrn  werden  das  Leben  erben  (xXTjpovojj.Tjaouotv  Cwtjv) 
in  Freude»  (14,  6).  »Die  den  Herrn  fürchten  werden  leben  ^Cj^JOvtai) 
in  der  Gnade  ihres  Gottes»  (15,  15). 

Im  zweiten  Buch  der  Makkabäer  begegnet  uns  wieder  die  Vor- 
stellung dieses  künftigen  Lebens  innerhalb  des  populären  palästinen- 
sischen Judentums.  Der  zweite  der  sieben  Brüder,  die  als  Märtyrer 
getötet  wurden,  spricht  zu  dem  Peiniger:  »Du  verruchter  Mensch,  du 
nimmst  uns  zwar  jetzt  das  zeitliche  Leben,  aber  der  König  der  Welt 
wird  uns,  die  wir  um  seines  Gesetztes  willen  sterben,  zu  einer  ewigen 
Wiederbelebung  des  Lebens  auferwecken»  (el?  a'wovtov  avaßLWOiv 
Cö)"^?  avaoTTjoet;  7,  9).^  Der  vierte  spricht  in  derselben  Situation  zum 
König:  wir  haben  die  Hoffnung,  von  Gott  wieder  auferweckt  zu  wer- 
den, »für  dich  wird  keine  Auferstehung  zum  Leben  (avaaiaoi?  bIq  Cwrjv) 
stattfinden»  (7,  14).  Der  letzte  schliesslich  spricht:  »Unsere  Brüder 
sind  unter  die  Bundesverheissung  Gottes  immerwährenden  Lebens 
(asvaoo  Cw^?)  eingetreten»  (7,  36).^  Im  Test.  Jud.  25  lesen  wir  schliess- 
lich nach  der  armenischer   Übersetzung:    »Und  hernach  wird  Jakob 


»  Die  Hauptstellen  des  N.  T.:  Matth.  7,  13;  Rom.  9,  22;  Phil,  i,  28;  3,  19. 
II  Petr.  2,  3;  3,  7.  Sehr  oft  hat  auch  das  Zeitwort  ä-ökXuo^a'.  diese  Bedeutung. 
I  Kor.  I,  18;  II  Kor.  2,  15:4,  3;  II  Thess.  2,  10;  II  Petr.  3,  9. 

^  avoßt'ousiv  Cw^C  »entweder  pleonastische  Verbindung  nach  Analogie  von 
ohoZsom-zrfi  Tfj;  or/.ia^  u.  ähnl.,  oder  CoJ^?  ist  dem  Sinne  nach  s.  v.  a.  ei;  Ciutjv 
und  prägnant  zu  fa.ssen  vom  wahren  Leben  wie  in  avczsTaai;  Cwr;;  Joh.  5,  29*; 
C.  L.  W.  Grimm  im  Kurzgef.  exeg.  Handbuch  zu  den  Apokr. 

'  ßpotyuv  izevi-p/avTEi  icövov  ocsvdo'j  Ci»^?  'o~o  oia9-'^/r,v  &£o5  rsrToV/.ctS'.v.  Wie 
wir,  verbinden  z.  B.  O.  Zöckler  (»sind  dem  Bunde  Gottes  zum  ewigen  Le- 
ben anheimgefallen».  Kurzgef.  Kommentar);  A.  Kamphausen  (bei  Kautzsch; 
»in  den  Bereich  göttlicher  Bundesverheissung  zu  ewigem  Leben  eingetreten»). 
Grimm  verbindet  äev .  C<"^;  mit  rövov  und  erklärt:  Drangsal,  die  zum  Leben 
führt,  zeicTü)xa3'.  =  pcrierunt,  utzo  oiczB-.  =  unter  Gottes  Verheissung  befindlich 
(Kurzgef.  exeg.  Handb.  zu  den  Apokr.).  Die  Bedeutung  des  otsv  .  Ciu^;  als  vila 
aeterna  in  eschatologischem  Sinn  bleibt  allenfalls  dieselbe. 
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lebendig  werden  und  Israel  auferstehen»;*  nach  der  grie- 
chischen: »Hierauf  werden  Abraham  und  Isaak  und  Jakob  zum  Leben 
auferstehen ».2  »Die  um  des  Herrn  willen  gestorben  sind,  werden 
erwachen  im  Leben».^  Test.  Ass.  5:  »Den  Tod  erwartet  das  ewige 
Leben.  »^ 

Ehe  wir  diese  Untersuchung  abschliessen,  wollen  wir  noch  auf 
einige  Gedanken  achtgeben,  die  zum  Vorstellungskreis  des  Lebens  ge- 
hören. Wir  haben  vielmals  gesehen,  dass  die  Frömmigkeit,  die  Gerech- 
tigkeit eine  notwendige  Bedingung  für  das  Leben  in  allen  Formen  ist. 
Meistens  vermeidet  man  jedoch  den  Gedanken,  dass  die  Frömmigkeit 
an  sich  das  Leben  schafft.  Wer  das  Leben  gibt,  ist  in  erster  Linie  Gott. 
»Von  Gottes  Angesicht  geht  alles  Leben  aus»,  lesen  wir  Jub.  12,  4. 
»Bei  dir  ist  die  Quelle  des  Lebens»  singt  der  Dichter  des  Ps.  36,  10. 
Im  Ps.  Sal.  9,  9  wird  gesagt:  »Wer  Gerechtigkeit  übt,  sammelt  sich 
Leben  bei  Gott ».  Der  Gedanke  ist  hier,  dass  es  bei  Gott  eine  Schatz- 
kammer gibt,  die  mit  Leben  gefüllt  ist.  Durch  seine  Gerechtigkeit 
häuft  der  Fromme  in  dieser  Schatzkammer  Leben  an,  das  ihm  Gott 
nachher  spendet.  Dieser  Gedanke  an  Gott  als  den  Lebensspender 
wird  nun  in  der  ganzen  Literatur  auf  verschiedene  Weise  variiert.^ 
Daneben  wird  aber  auch  ein  anderer  Gedanke  zur  Geltung  gebracht, 
der  für  unsre  Frömmigkeit  in  noch  höherem  Grade  typisch  ist:  der 


•  R.  H.  Charles,  The  Greek  Versions  of  the  Testaments  of  the  twelve 
Patriarchs,  1908,  gibt  den  Text  wieder:  iaxai  'lax.  Co)v  zct! 'I3  .  ctvctoT^osTct'.. 

^  K«';  jisTä  -Tj-ri  0!va3r/j3£-:ai  ^ k^rmxx}.  xal  'laaäz  xal  'Ictxüiß  et?  C<'J"//V  (nach 
der  Ausgabe  von  R.  H.  Charles). 

^  Ot  äiro&vyjoxovTs;  Im  xupi'o'j  i^uTuvioS-v^aovxai  £•??  Co^'/jv.  —  Für  den  Be- 
griff der  Auferstehung  wechseln  hier  also  die  Ausdrücke  avcoT^aov-ot'.  und 
s^üzviaö-i^oovTcz'.  —  die  Vorstellungen  eines  Aufstehens  oder  eines  Erwachens. 
Diese  Distinktion  wird  von  Baudissin  ausführlich  behandelt  in  seinem  grossen 
Werke  Adonis  und  Esmun,  S.  416  ff. 

*  Töv  ö-ctvaTOv  r^  aid)vio;  C<»/j  otvctaivs'.  (oiajisvei). 

^  Für  den  Gedanken  an  Gott  als  Lebensspender  verweise  ich  auf  die  Abhand- 
lung P.  Kleinert's  Zur  Idee  des  Lebens  im  Alten  Testament,  St.  Kr.  1895,  S. 
693  ff.,  und  das  obengenannte  Buch  von  Baudissin,  der  besonders  den  Gedanken 
in  seinem  Verhältnis  zum  Terminus  »Jahwe  der  lebendige  Gott»  untersucht, 
S.  450  ff.  Es  muss  stark  betont  werden,  dass  die  Vorstellung  von  Jahwe  als 
Lebensquelle  nicht  physischer  Art  ist,  als  wäre  etwa  die  Lebensspendung  J  ahwes 
eine  reale  Mitteilung  der  in  ihm  wohnenden  göttlichen  Lebenssubstanz.  So 
dachten  sich  die  Hebräer  die  Sache  nicht.  Die  Lebensspendung  Jahwes  ist  per- 
sönlicher und  schöpferischer  Natvir.  Jahwe  gibt  das  Leben  —  nicht  so,  dass  er 
einem  Menschen  Lebenssubstanz  appliziert  —  das  ist  hellenistische  Vorstellungs- 
weise —  sondern  so,  dass  er  in  schöpferischer  Allmacht  das  Leben  hervorruft 
und  das  Leben  erhält  —  so  wie  er  auch  in  seiner  Allmacht  einen  Menschen  zum 
Tode  verurteilt  und  ihm  das  Leben  nimmt. 
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Gedanke,  dass  der  Mensch  durch  Gehorsam  gegen  das  Gesetz  das  Leben 
gewinnt  oder  das  Leben  erhält,  oder  einfach,  dass  das  Gesetz  das 
Leben  gibt.  Dieser  Gedanke  wird  z.  B.  im  Ps.  119  variiert:  »Dein 
Wort  gibt  mir  Leben»,  »durch  dein  Gesetz  gibst  du  mir  Leben»,  u.  s.  w. 
Die  lebenspendende  Kraft  des  Gesetzes  und  des  Gesetzstudiums  kommt 
auch  im  ersten  Psalm  durch  das  Bild  vom  reich  bewässerten  Baum 
schön  zum  Ausdruck.  Bar.  3,  9  wird  das  Gesetz  die  IvroXal  Cw^;?,  Ge- 
bote des  Lebens,  genannt.  Das  Halten  des  Gesetzes  führt  zum  Leben, 
Bar  4,  I.  In  den  Psalmen  Salomos  wird  vom  Gesetz  gesagt,  dass  Gott 
es  uns  zu  unserem  Leben  geboten  hat  (IveteiXato  r^[dv  el? 
C(07]v  T^fJ-wv),  14,  I.  Und  weiter:  »Des  Herrn  Fromme  werden  in  ihm 
für  ewig  leben»  (Cijocvrat  Iv  aotq)  ei?  töv  alwva),  14,2.  Hierher 
gehört  auch  das  Wort  im  priester liehen  Gesetz:  »Ihr  sollt  meine  Sat- 
zungen und  meine  Rechte  bewahren;  wer  sie  tut,  der  \vird  durch 
sie  leben»,  Lev.  18,  5.     Vgl.  noch  Neh.  9,  29.^ 

Wir  haben  jetzt  die  Vorstellungen  und  Gedanken  untersucht,  die 
sich  auf  die  Idee  des  Lebens  als  eines  zur  Religion  gehörigen  Ideals 
beziehen,  in  sofern  uns  diese  Idee  in  den  Dokumenten  der  populären 
palästinensischen  Frömmigkeit  begegnet.  Wir  haben  gesehen,  dass 
das  Leben  als  Gegenstand  idealer  Hoffnung,  in  Bitte,  Danksagung  oder 
Glaubenssatz  ausgedrückt,  in  hauptsächlich  drei  Bedeutungen  vor- 
kommt. 

1.  Leben  bedeutet  wie  bei  den  Propheten  und  dem  Deuteronomium 
das  ungestörte  Dasein  des  Volkes  als  selbständige  Nation.  Das  Volk 
selbst  hofft,  dass  es  niemals  aufhören  wird,  als  Volk  zu  existieren  und 
nationales  und  kulturelles  Glück  zu  geniessen. 

2.  Das  Leben  bedeutet  ein  ruhiges,  reiches,  unbeschädigtes  Fort- 
leben des  einzelnen  Frommen  oder  bisweilen  der  Gesammtheit  der 
Frommen  in  Gegensatz  zu  der  Schar  der  Gottlosen.  Für  den  Ein- 
zelnen bedeutet  die  Lebenshoffnung  zunächst,  dass  sein  irdischer 
Lebenslauf  durch  kein  todbringendes  Ereignis  unterbrochen  werde, 
weder  durch  eine  gelegentliche  wirkliche  Todesgefahr  noch  durch 
einen  gedachten  plötzlichen,  vorzeitigen  Tod,  der  der  Vergeltungs- 
dogmatik  gemäss  auf  die  schwere  Sünde  als  ihre  Strafe  folgt,  noch 
durch  die  gewaltige  summarische   Endkatastrophe,   die  nach  seiner 


'  Dass  das  Gesetz  ursprünglich  für  den  Menschen  Leben  bezweckte, 
vvnsste  auch  noch  Paulus,  wenn  er  auch  aus  eigener  Erfahrung  wusste,  dass  es 
praktisch  genommen  zum  Tod  führte,  Rom.  7,  10:  r^  ivToXr;  ■/;  ei;  C<'>rjv.  —  Beispiele 
für  die  helle,  optimistische  Auffassung  vom  Gesetz  aus  dem  Judentum  habe  ich 
gesammelt  in  meiner  Abhandlung  Senjudiskt  fromhetslif  enligt  Salomos  Psaltare, 
S.    121   ff. 
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Erwartung  die  Gottlosen  früher  oder  später  vernichten  werde.  Für 
die  Gesammtheit  der  Frommen  bedeutet  das  Lebensideal,  dass  sie 
immer  und  für  ewig  fortexistieren  werden.  Nachdem  die  Feinde  der 
Frommen,  die  Abtrünnigen  und  die  Heiden,  durch  das  Gericht  Gottes, 
entweder  mehr  geschichtlich  oder  mehr  apokalyptisch  gedacht,  von 
der  Erde  vertilgt  sind,  werden  sie  allein  das  heilige  Land  in  Besitz 
nehmen  und  dort  allein  herrschen. 

Die  Ausdrücke,  die  für  diese  Idee  des  Lebens  benutzt  werden, 
sind  zunächst  verschiedene  Formen  und  Wendungen  des  Wortes 
»leben»  oder  »Leben»  oder  Synonyma;  weiter:  negierte  Wendungen 
der  Worte  »sterben»,  »Tod»,  »Hades»,  oder  Synonyma.  Besonders 
zu  bemerken  ist  die  Formel  »für  ewig  leben»,  C^v  (Cw^)  ek  "cöv  alwva.^ 
Diese  Formel  wird  in  den  Psalmen  Salomos  benutzt,  um  den  Gedanken 
auszudrücken,  dass  die  Frommen  als  Partei  niemals  aufhören  werden 
zu  existieren.  Der  vom  Deuteronomium  herrührende  nicht  seltene 
Terminus  »das  Land  ererben»,  »das  Land  in  Besitz  nehmen»  (K'T 
ymn  PN,  TYjv  YfjV  xX7]povo[j.£tv)^  ist  nur  ein  anderer  Ausdruck  für  die- 
selbe Sache. 

3.  Zuletzt  hat  das  Lebensideal  als  Inhalt  das  Dasein,  das  die 
Gerechten  dann  führen  werden,  wenn  die  Sünder  einmal  sämmtlich 
zum  Hades  hinabgestürzt  sind  (aTcwXeta),^  nicht  mehr  in  diesem  Zeit- 
alter sondern  im  künftigen  Äon.  Der  Zutritt  zu  diesem  Leben  ist 
durch  die  Auferstehung,  die  als  ein  aviatao^ai*  oder  ein  lioizviC.ead-ai^ 
gedacht  wird,  vermittelt.  Die  Auferstehung  wird  deshalb  als  eine 
Auferstehung  »zum  Leben»,  avaataat?  el?  Ct«>7]v,  bezeichnet."  Dieses 
Leben  im  künftigen  Äon  wird  entweder  durch  die  Worte  C^v^  oder 
CcöT]^  in  absoluter  Fassung  bezeichnet  oder  durch  die  näher  bestimm- 
ten Ausdrücke:  »ewiges  Leben»,  Cw^  aiwvcoc;,^  »immerwährendes 
Leben»,  asvao?  C^yj,^"  »ewige  Wiederbelebung  des  Lebens»,  alcüvwc 
avaßtcoat?  Cwrj«;.'^  Dieses  eschatologisch  bestimmte  Leben  ist  nicht 
als  eine  blosse  Fortsetzung  der  Existenz,  sondern  immer  als  ein  quali- 


'  Ps.  Sal.  13,  9;  14,  2. 
^  S.  oben  Seite  32,  Note   i. 

'  Ps.  Sal.  2,  35;  3,  13  ff.;  9,  9;  13,  10;  14,  6;  15,  11  ff. 
*  Ps.  Sal.  3,  16;  II  Makk.  7,  9.  14;  Test.  Jud.  25. 
5  Test.  Jud.  25. 

«  Ps.  Sal.  3,  16  (II  Makk.  7,  9);  II  Makk.  7,  14;  Test.  Jud.  25. 
'  Ps.  Sal.  15,  15. 
«  Ps.  Sal.   3,   16;   14,  6. 
»  Test.  Ass.   5;  Ps.  Sal.  3,   16. 
">    II  Makk.  7,  36. 
"    II  Makk.   7,  9. 
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tativ  bestimmtes  Leben  gedacht,  ein  Dasein,  das  allerlei  hohe  Güter 
in  sich  schliesst.  Dies  Leben  hört  niemals  auf,  oux  ly.Xeit{>Et  l'tt/ 
es  ist  ein  Leben  in  der  Gnade  Gottes,  Iv  t-jj  sXsTjjxoaoviQ;^  ein  Leben  in 
Freude,  h  Bh'fpoabv^.^  ein  Leben  im  Lichte  des  Herrn,  £V  fiazl  Kuptou.'' 
Durch  diese  Bestimmungen  wird  das  künftige  Leben  als  etwas  mehr  als 
eine  blosse  Existenz,  als  ein  Dasein  oder  ein  Zustand  bezeichnet,  es  steht 
als  der  Inbegriff  aller  Güter  des  eschatologisch  bestimmten  Heils  da. 
Die  Besitznahme  dieses  ewigen  Lebens  wird  u.  a.  durch  die  For- 
mel »das  Leben  ererben»,  Cwrjv  xX7jpovojj,slv,  ausgedrückt.^ 

>  Ps.  Sal.  3,  i6. 
'  Ps.  Sal.   15,   15. 
3  Ps.  Sal.   14,  6. 
*  Ps.  Sal.  3,  16. 
6  Ps.  Sal.   14,  6. 


KAPITEL  III. 

Die  Weisheit. 

Innerhalb  der  Weisheitsliteratur,  worunter  die  Sprüche  Salomos 
und  die  Spruchsammlung  des  Siraciden  Jesus  in  erster  Linie  in  Be- 
tracht kommen,  spielt  die  Idee  des  Lebens  eine  sehr  bedeutende 
Rolle.  Schon  vom  quantitativen  Gesichtspunkt  aus,  von  dem  Ge- 
sichtspunkt der  Häufigkeit  des  Begriffs  aus,  kann  das  leicht  beobachtet 
werden.  Aber  auch  sachlich  und  inhalthch  steht  die  Idee  mit  dem 
ganzen  Gedankenkreis  der  Weisheit  in  engstem  Zusammenhang 
und  zwar  als  eine  vorherrschende  Idee.  »Leben»  steht  nicht  nur 
als  ein  Ausdruck  unter  vielen  anderen  für  das,  wonach  ein  Mensch 
strebt  und  trachtet:  das  Leben  ist  das  höchste  Gut,  schlechthin  das 
Ideal  des  Menschen.  Wenn  ein  Mensch  das  Leben  hat  und  leben  darf, 
so  hat  er  genug.  Er  bedarf  weiter  nichts.  Alles,  was  Leben  gibt 
und  zur  Erhaltung  des  Lebens  dient,  ist  ihm  wertvoll;  alles  andere 
ist  ihm  gleichgültig  oder  verwerflich.  Wie  für  den  Weisen  das  Leben 
das  höchste  Gut  ist,  so  ist  auch  dementsprechend  in  der  Weisheits- 
literatur »das  Leben»  gerade  zu  einem  terminus  technicus  geworden.* 

Es  stimmt  mit  der  ganzen  Denkweise  der  Weisheit  gut  überein, 
dass  in  der  Regel  der  einzelne  Mensch  als  Träger  des  idealen  Lebens 
dasteht.  Die  Weisen  hatten  wenig  Interesse  für  das  Leben  des  Volkes, 
kaum  für  das  Leben  der  Gemeinde,  der  Partei:  der  Einzelne  ist  es. 


'  Hier  können  wir  eine  gewisse  Verwandtschaft  zwischen  der  Weisheit 
und  dem  Deuteronomium  konstatieren.  Auch  im  Deuteronomium  war,  wie  wir 
gesehen  haben,  das  Leben  die  das  höchste  Gut  bezeichnende  Idee.  S.  oben  S.  4 
ff.  Andere  Übereinstimmungen  weiter  unten.  Der  Hauptunterschied  zwischen 
dem  Deut,  und  der  Weisheit  in  engerem  Sinn  ist,  dass  dort  das  Leben  als  das 
Ideal  des  Volkes  Israel  angesehen  wird,  während  es  hier  als  ein  für  den  Einzelnen 
geltendes  Ideal  vorkommt.  Der  Zusammenhang  den  H.  Meinhold,  Die  Weis- 
heit Israels  in  Spruch,  Sage  und  Dichtung,  1908,  zwischen  der  Weisheit  in  spe- 
ziellem Sinn  und  der  israelitischen  Religion  überhaupt  gelten  lässt,  ist  gar  zu  weit 
getrieben  —  bis  zur  Verwischung  der  Eigentümlichkeit  der  jüdischen  Weisheit. 
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der  die  Lebenshoffnung  hegt;  für  ihn  gilt  das  Lebensideal:*  der  Schüler 
des  Weisheitslehrers  wird  Leben  haben,  wenn  er  seine  Lehren  nicht 
vergisst,  sondern  treu  behält:  Prov.  3,  i  f.;  4,  10.  13;  7,  2;  der  Weise 
wird  leben:  Prov.  3,  13  ff.;  8,  35;  15,  24;  Sir.  4,  11  f.;  der  Gerechte 
wird  leben:  Prov.  10,  16;  11,  19;  Sir.  31,  14,  u.  s.  w. 

Was  für  einen  Inhalt  hat  nun  die  Lebensidee  innerhalb  der  Weis- 
heit? 

Dem  Lebensideal  des  Gerechten  oder  des  Weisen  steht  der  Tod 
gegenüber,  der  dem  Ungerechten,  dem  Toren  droht.  Von  ihnen  wird 
gesagt,  dass  sie  auf  ihr  eigenes  Blut  lauern  und  ihrem  eigenen  Leben 
nachstellen  (Prov.  i,  18).  Das  unzüchtige  Weib  sinkt  mit  ihrem 
Haus  zum  Tode  herab  und  zu  den  Schatten  führen  ihre  Pfade  (Prov. 
2,  18).  Der  Gottlose  muss  sterben  (Prov,  5,  23).  Der  mit  einer 
verheirateten  Frau  Umgang  pflegt,  der  stürtzt  ins  Verderben  (octcü)- 
Xsia,  Sir.  9,  9;  vgl  26,  22.^)  Den  Sünder  erwartet  eine  furchtbare 
Katastrophe  (xataaipo'fTj,  Sir.  9,  11).  Die  Sünde  nimmt  die  Seelen 
der  Menschen  weg,  d.  h.  tötet  die  Menschen.  (Sir.  21,  2;  vgl.  28,  6). 
Wo  der  Weg  der  Sünder  endet,  ist  die  Grube  des  Hades  (Sir.  21,  10). 

);Der  Tod  »  ist  hier  der  physische  Tod,  der  aber  in  ganz  besonderer 
Weise  als  Strafe  betrachtet  wird.  Der  Tod  als  das  ganz  natürliche 
physiologische  Lebensende  des  Menschen  ist  selbstverständlich 
nicht  gemeint.  Denn,  wenn  man  den  Tod  in  diesem  Sinne  betrachtet, 
müssen  alle  Menschen  sterben,  die  Guten  sowohl  als  die  Bösen.  Dessen 
ist  sich  der  Weise  recht  wohl  bewusst.  »Mir  gestern  und  dir  morgen! » 
ist  eine  Regel,  die  er  ausdrücklich  anerkennt.  An  der  Bahre  eines 
Verstorbenen  soll  der  Weise  denken:  sein  Schicksal  ist  auch  mir 
zugedacht.  Auf  das  gemeinsame,  unentrinnbare  Los  aller  Men- 
schen hinblickend,  soll  er  ruhig  resignieren  und  nicht  zu  lange  sein 

*  Das  hindert  nicht,  dass  das  Lebensideal  des  Volkes  auch  vom  Weisheits- 
lehrer gekannt  und  acceptiert  ist;  so  z.  B.  Sir.  37,  25:  »Die  Tage  Israels  sind  nicht 
zu  zählen»,  weshalb  auch  das  Andenken  des  Weisen  nicht  verloren  gehen  wird 
(vgl.  O.  P.  Fritzsche  im  Kurzgef.  exeg.  Handbuch  zu  den  Apokr.,und  V.  Ryssei, 
bei  Kautzsch).  Sachlich  wird  an  das  Leben  des  Volkes  gedacht  Sir.  33,  7  ff.; 
36,  16  ff.;  47,  22  ff.  (vgl.  weiter  A.  Bertholet,  Die  jüdische  Religion  von  der 
Zeit  Esras  bis  zum  Zeitalter  Christi,  1911,  S.  193).  Prov.  2,  21  f.  begegnet  uns 
der  aus  dem  vorhergehenden  Kap.  wohlbekannte  Gedanke,  dass  die  Partei  der 
Gerechten  (Weisen)  im  Lande  immer  wohnen  wird,  immer  als  Gemeinde  fortleben 
wird,  auch  bei  und  nach  der  Katastrophe,  die  die  Gottlosen  (Toren)  vertilgen 
soll.  —  Bloss  die  Kehrseite  des  Individualismus  der  Weisheit  ist  der  Universa- 
lismus. Der  Einzelne  ist  hier  schlechthin  der  Mensch.  Vom  Menschen  schlecht- 
hin ist  der  Schritt  zur  Menschheit  viel  kürzer  als  zum  Volke.  Der  konsequente 
Individualismus  schlägt  immer  in  Universalismus  über. 

^  Nach  der  Erklärung  der  Stelle  von  RvssEL  bei  Kautzsch. 
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Herz  der  Trauer  hingeben  (Sir.  38,  16  ff.).  So  lautet  der  Grundsatz 
des  Weisen  betreffs  des  Todes:  »Fürchte  dich  nicht  vor  dem  Tode, 
der  dir  bestimmt  ist;  sei  dessen  eingedenk,  dass  es  den  Vorfahren 
und  den  Nachkommen  ebenso  wie  dir  ergeht.  Dies  ist  das  Schicksal 
aller  Menschen  von  Gott  aus,  und  wozu  willst  du  dich  sträuben  gegen 
die  Festsetzung  des  Höchsten?»   (Sir.  41,  3  f.).' 

Alle  müssen  sterben.  Wenn  nun  von  dem  Gottlosen  speziell 
gesagt  wird,  er  soll  sterben,  so  ist  damit  etwas  ganz  Besonderes  ge- 
meint. Er  soll  einem  potenzierten  Tod  heimfallen,  er  ist  einem  plötz- 
lichen Tod,  einem  verfrühten  Tod,  einem  katastrophenartigen  Tod 
preisgegeben. 2  Das  alte  Vergeltungsschema  hat  für  die  Weisen  noch 
Geltung.  Ob  nun  auch  die  Wirklichkeit  dem  Dogma  entsprach? 
Darum  kümmerte  sich  der  Weise  gemeinhin  nur  wenig.  Aber  das 
Problem  ist  empfunden,  und  Ansätze  zu  einer  Lösung  vermissen 
wir  nicht  ganz,  obschon  sie  sehr  schwach  sind.  Einmal  wird  fest- 
gestellt, dass  in  einer  einzigen  Stunde  das  Unglück  sich  so  konzen- 
trieren kann,  dass  alles  vorhergehende  Glück  vergessen  wird.  Beson- 
ders ist  die  letzte  Stunde  eine  Stunde  des  Ausgleichs  zwischen  Sünde 
und  Strafe:  wenn  das  Lebensende  kommt,  dann  wird  der  Herr  Gele- 
genheit finden,  dem  Menschen  nach  seinem  Wandel  zu  vergelten 
(Sir.  II,  26  ff.).^  Ein  andermal  macht  es  sich  der  Weise  dadurch 
leicht,  den  Konflikt  zwischen  Dogma  und  Wirklichkeit  zu  überwinden, 
dass  er  die  Begriffe  »Leben»  und  »Tod»  gewissermassen  umzu- 
deuten versteht.  Er  verfeinert  die  Begriffe  und  vertieft  sie,  damit 
sie  in  seine  Vergeltungstheorie  besser  hineinpassen.  Wenn  auch 
der  Gottlose  lebt,  so  ist  das  doch  kein  wahres  Leben.  Es  ist  etwas 
was  den  Schein  des  Lebens  hat,  ohne  ein  wirkliches  Leben  zu  sein. 
»Vertraue  nicht  auf  ihr  Leben  »,  sagt  der  Weise  von  den  Kindern  der 
Gottlosen;  es  ist  etwas  mangelhaft  daran.  Das  Leben  der  Gottlosen 
ist  gewissermassen  defekt  und  trägt  schon  die  Auflösung  in  sich. 
Und  auch  wenn  der  Gottlose  tausend  Kinder  hätte,  so  wäre  das  doch, 


1  Die  Übersetzung  nach  V.  Ryssei,  bei  Kautzsch.  —  Vgl  noch  Sir.  25,  24: 
um  des  Weibes  willen  müssen  alle  sterben.  Weiter:  14,  17,  wonach  der  Tod  sich 
auf  eine  göttliche  OKz&yjxrj  von  der  Urzeit  her  gründet,  und  17,  2,  wonach  ebenso 
Gott  die  begrenzte  Lebensfrist  dem  Menschen  zugeteilt  hat. 

^  Hier  fusst  also  die  Weisheit  auf  der  seit  Ezechiel  geläufigen  Katastrophen- 
theorie. 

^  Wir  werden  hiermit  noch  nicht  zur  Vorstellung  einer  Vergeltung  nach 
dem  Tode  geführt.  Es  wird  hier  nur  gesagt,  dass  Gott  für  den  Tag  des  Hinschei- 
dens  eine  solche  Todesweise  erfinden  kann,  so  dass  der  eintreffende  Tod  als  ge- 
nügende Strafe  gelten  kann.  Vgl.  A.  Berthoi,ET,  Die  jüdische  Religion  von  der 
Zeit  Esras  bis  zum  Zeitalter  Christi,  S.  192  f. 
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wenn  die  Kinder  gottlos  wären,  schlimmer  als  wenn  ein  frommer 
Mensch  kinderlos  stürbe  (Sir.  i6,  i  ff.). 

Wenn  es  nun  heisst,  dass  der  Weise  und  Gottesfürchtige  leben 
wird,  so  können  wir  schon  a  priori  vermuten,  dass  »leben»  hier  be- 
deutet: einen  durch  keinen  unnormalen  Todesfall  unterbrochenen 
Lebenslauf  vollbringen.  Dass  auch  dies  in  der  Tat  der  Sinn  der  Le- 
bensvorstellung ist,  wird  mannigfach  bestätigt.  Wer  die  Lehren 
des  Weisen  beobachtet,  wird  ein  langes  Leben  haben  (Prov.  3,  i  f.; 
4,  10).  Die  Weisheit  verlängert  die  Lebenszeit  eines  Menschen  und 
vermehrt  seine  Lebensjahre  (Prov,  9,  11).  Gottesfurcht  schafft 
Lebenslänge  (Sir.  i,  12).  Wer  den  Vater  hoch  hält  wird  langes  Leben 
haben  (Sir.  3,  6).  Wer  im  Bunde  Gottes  fest  steht,  der  wird  ein  alter 
Mann  (Sir.  11,  20).^  Alle  Lebensgefahren  verlieren  dem  Gottesfürch- 
tigen  ihre  Macht:  der  sengende  Ostwind  und  die  Mittagshitze.  Die 
Krankheit  verwandelt  sich  in  Genesung  (Sir.  31,  19  f.;  Prov.  3,  8). 

Was  hat  nun  eine  solche  Macht,  das  Leben  eines  Menschen  zu 
erhalten  und  zu  verlängern?  Die  lebenspendenden  Kräfte  sind  zum 
Teil  in  subjektiver,  zum  Teil  in  objektiver  Ausdrucksweise  angegeben. 
Prov.  3,  7  f.  wird  gesagt,  dass  die  Gottesfurcht  und  das  Abhalten  vom 
Bösen  Genesung  für  das  Fleisch  und  Erquickung  für  die  Gebeine  sind 
(vgl.  IG,  27;  14,  27;  19,  23;  Sir.  I,  12;  II,  20;  31,  14).  Wenn  man 
die  Unterweisung  des  Weisen  beobachtet,  wird  man  leben  (Prov. 
4,  4.  10;  7,  2).  Wer  das  Gebot  bewahrt,  wird  leben  (Prov.  19,  16); 
ebenso  wer  der  Züchtigung  nachkommt  (Prov.  10,  17).  Wer  seinen 
Mund  behütet,  bewahrt  sein  Leben  (Prov.  13,  3;  21,  23).  Das  gelassene 
Herz  ist  Leben  des  Körpers  (Prov.  14,  30).  Zum  Leben  gereicht  auch 
die  sanfte  Zunge  (Prov.  15,  4;  vgl.  10,  11:  »Der  Mund  des  Gerechten 
ist  eine  Quelle  des  Lebens»;  18,  21:  »Tod  und  Leben  steht  in  der  Zunge 
Gewalt»).  Dem  Weisen  gehört  das  Leben  als  ein  sicheres  Gut  (Prov. 
3,  21  f.;  15,  24;  Sir.  4,  12).  Wer  Bestechungen  hasst,  wird  leben 
(Prov.  15,  27).  Wer  Verstand  erwirbt,  der  hat  sein  Leben  lieb  (Prov. 
19,  8).  Wer  sich  auf  dem  Pfade  der  Gerechtligkeit  hält,  bekommt 
Leben   (Prov.   12,  28);  wer  Gerechtigkeit    und   Güte  nachjagt,  der 

'  In  Bezug  auf  die  Worte  die  das  Lebensideal  ausdrücken,  sind  vor  allem 
die  Zusammensetzungen  |jic(xpor,u.£p£y£'.v,  u.axpor,u.£f>£'J3'.;  zu  bemerken:  Sir.  i,  12. 
20;  3,  6;  30,  22.  (Der  hebräische  Text  zu  30,  22  hat  CC^  ^^"'NH).  Diese  selte- 
nen Wörter  finden  sich  übrigens  nur  im  Deuteronomium:  5,  33;  6,  2;  11,  9.  21; 
32,  47  (vgl.  auch  [iG!xporju.£poi.  4,  40);  und  der  deuteronomistischen  Stelle  Richter 
2,  7.  (Die  hebr.  Vorlage  hat  CC""  "l'^'^NH;  einmal  C''?^^  "C~!\  Deut.  11,  21).  Siehe 
E.  Hatch  and  H.  A.  Redpath,  A  Concordance  to  the  Septuagint,  s.  v.  —  Auch  hier 
finden  wir  also  eine  deutliche  Beeinflussung  von  Seiten  der  deut.  Literatur  auf 
die  Weisheit. 
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findet  Leben  (Prov,  21,  21).  Gerechtigkeit  gereicht  zum  Leben  (Prov. 
II,  19;  vgl.  10,  2;  II,  4).  Wer  seinen  Vater  hoch  hält,  wird  viele  Tage 
leben  (Sir.  3,  6).  Auf  der  inneren  ethischen  Beschaffenheit  eines  Men- 
schen beruht  schliesslich  sein  Leben  und  sein  Tod.  Deshalb  gilt 
es,  das  Herz  zu  bewahren,  dass  es  ethisch  gesund  erhalten  wird.  Da- 
rum lautet  die  Ermahnung  des  Weisheitslehrers  an  seinen  Schüler: 
»Behüte  dein  Herz  mit  allem  Fleiss,  denn  von  ihm  geht  das  Leben 
aus»  (Prov.  4,  23)*. 

Unter  den  objektiven  Mächten,  die  Leben  geben,  wird  in  erster 
Linie  die  Weisheit  genannt.  Die  Weisheit  hat  lange  Lebensdauer 
in  der  rechten  Hand.  Sie  wird  »ein  Baum  des  Lebens»  (D''"'n"];^y,  46Xov 
Cü)-^<;)  geheissen  (Prov.  3, 16,  18).  Sie  gibt  Leben  dem,  der  sie  fmdet 
(Prov.  8,35),  und  viele  Lebenstage  und  vermehrte  Lebensjahre  (Prov. 
9,  11).  So  wie  die  Weisheit  selbst  Leben  gibt,  so  auch  die  Un- 
terweisung eines  Weisen.  Der  Unterricht,  die  Züchtigung,  die  Worte, 
die  Satzungen  des  Weisen  bringen  dem  gehorsamen  Schüler  langes 
Leben  (Prov.  3,  i  f.;  4,  13.  22;  6,  23).  Die  Zurechtweisung  des  Weisen 
wird  sogar  »eine  Zurechtweisung  des  Lebens»  (ü^n  nroin,  sXet^^o? 
Cw^?)  genannt  (Prov.  15,  31),  und  sein  Unterricht  eine  Quelle  des 
Lebens  (D'^M  "lipo,  TrirjYTj  Cw"^?,  Prov.  13,  14).  Nach  der  Weisheit 
des  Siraciden  ist  auch  das  mosaische  Gesetz  eine  lebenspendende 
Kraft.  Es  wird  hier  »Gesetz  des  Leben»  (vdjj-o?  Cö>f;?)  genannt  (Sir. 
17,  11;  45,  5). 2  Hier  schliesst  sich  der  Weisheitslehrer  der  populären 
Frömmigkeit  an,  wie  wir  sie  geschildert  haben.^  Ganz  natürlich, 
denn  für  den  Weisen  ist  das  mosaische  Gesetz  der  Inbegriff  der  höch- 
sten Weisheit,  und  es  hat  also  an  allen  Eigenschaften  und  Kräften 
der  Weisheit  teil. 

In  letzter  Instanz  stammt  auch  in  der  Weisheit  das  Leben  von 
Gott:  »Gutes  und  Schlimmes,  Leben  und  Tod,  Armut  und  Reichtum 
kommen  vom  Herrn»  (Sir.  11,  14).  Gott  macht  die  Seele  hoch  und 
die  Augen  hell,  er  verleiht  Genesung,  Leben  und  Segen  (Sir.  31,  20). 

Die  Faktoren,  die  Leben  geben,  sind  also  in  der  Weisheit,  ganz 
wie  in  der  prophetischen  und  in  der  populären  Frömmigkeit  religiöser 
und  ethischer  Art.     Ein  wahres  ethisches  Verhalten  und  ein  richtiges 

'  Selbstverständlich  bedeutet  »Leben »  hier  nichts  anderes  als  überall  sonst 
in  dieser  Literatur:  langes  Leben,  ungestörtes  Leben.  Ganz  verkehrt  ist  also  die 
Bemerkung  von  H.  Strack  zur  Stelle:  Leben  =  das  geistige  wie  das  sittliche,  und 
seine  Hinweisung  zu  Matth.  15,  19  (im  Kurzgef.  Kommentar).  Die  Weisheit 
kennt  den  Begriff  »sittliches  Leben»  nicht  —  ebensowenig  wie  das  ganze  Alte 
Testament,  wie  wir  später  sehen  werden. 

'  Vgl.  Prov.  14,  27,  LXX:  iroöaxcz^aa  Kupto-j  ::rj/;  Cto^;. 

'  Vgl.  oben  S.   36. 


Verhältnis  zu  Gott  sind  die  Grundbedingungen  zur  Erwerbung  des 
Lebensideals,  Zur  Weisheit  gehören  aber  nicht  auschliesslich  ethische 
und  religiöse  Wahrheiten  in  beschränktem  Sinn,  zur  Weisheit  gehören 
auch  eine  Menge  von  praktisch-rationalen  Grundsätzen,  und  zum 
Ideal  des  Weisen  gehören  Eigenschaften  und  Charakterzüge,  die 
mehr  natürlich-psychologisch  als  ethisch-religiös  orientiert  sind. 
Die  Mischung  von  rein  religiösen  und  rein  rationalen  Ideen  ist  ja  der 
jüdischen  Weisheit  sogar  eigentümlich  und  konstitutiv.  Der  Dua- 
lismus zwischen  dem  Religiös- Ethischen  und  dem  Rationalen  ist  dem 
Weisen  natürlich  nicht  bewusst.  Der  Dualismus  wird  ausserdem 
durch  die  Betrachtungsweise  gut  überwunden,  wonach  das  höchste 
Gut  das  lange,  glückliche  Leben  ist,  und  alles  das  gut  ist,  was  dieses 
Ideal  fördert.  In  der  langen  Reihe  lebenfördernder  Faktoren  nehmen 
die  etliischen  und  religiösen  allerdings  die  erste  Stelle  ein  —  die  jü- 
dische Weisheit  war  ja  immer  von  religiösen  Gesichtspunkten  als  den 
obersten  aus  orientiert  —  aber  danach  fängt  die  Serie  rein  profaner 
Mittel  an,  die  dazu  beitragen,  das  Menschenleben  zu  fördern.  Diese 
Koordination  der  ethisch-religiösen  und  der  rein  rationalen  Mittel 
zur  Erhaltung  und  Verlängerung  des  Lebens  kommt  nun  auch  in  der 
Lebensteleologie  der  Weisheitsliteratur  deutlich  zum  Ausdruck. 

Prov.  i6,  15  lesen  wir:  »Wenn  der  König  sein  Angesicht  leuchten 
lässt,  so  ist  d  a  s  Leben,  und  seine  Gnade  ist  eine  Wolke  von  Frühlings- 
regen ».^  In  der  Weisheit  des  Siraciden  finden  wir  die  überaus 
charakteristischen  Worte:  »Ein  treuer  Freund  ist  ein  Lebenselixir » 
('fapjiaxov  CwJjc  6,  16).-  Zum  Vorstellungskreis  des  Lebens  gehört 
es  auch,  wenn  Sir.  26  gesagt  wird,  dass  die  Ehe  mit  einer  guten  Frau 
die  Lebenstage  des  Mannes  verdoppelt,  und  dass  die  Klugheit  der 
Ehefrau  das  Gebein  des  Ehemannes  lebenskräftig  macht  (v.  i,  13). 
Ganz  modern  klingt  es,  wenn  es  Sir.  30,  22  heisst,  dass  Herzensfreude 
Leben  für  den  Menschen  ist,  und  dass  Frohlocken  seine  Lebenstage 
verlängert.  Es  ist  nur  die  Kehrseite  davon,  wenn  es  heisst:  »Von 
der  Trauer  kommt  der  Tod  her,  und  Trauer  im  Herzen  drückt  die 
Lebenskraft  herunter»  (Sir.  38,  18). 

Meistens  wird  in  der  Weisheit  das  Verhältnis  zwischen  dem  leben- 
spendenden Faktor  und  der  Gabe  des  Lebens  einfach  als  ein  Verhält- 
nis von  Ursache  und  Wirkung  oder  von  Grund  und  Folge  gedacht. 


'  Ganz  missverstanden  haben  die  LXX  die  Stelle.  Sie  übersetzen:  iv 
(com  Ci'J"^<;  u'to;  ßaaiXicu-.  Interessant  ist  hier  die  Verbindung  »Licht  des  Le- 
bens», die  hellenisch  klingt;  vgl.  Joh.  i,  4;  8,  12. 

^  Vgl.  die  oft  angeführte  Charakterisierung  bei  Ignatius  vom  Brod  des 
Abendmahls  als  einem  (pdpuaxov  c<&c(vc/.3tcz;;  Eph.   XX. 
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Nicht  selten  werden  nun  verschiedene  Ausdrucks  weisen  benutzt, 
die  das  Leben  als  ein  mehr  oder  weniger  unpersönliches,  organisch 
oder  mechanisch  natürliches  Erzeugnis  der  lebenspendenden  Faktoren 
angeben.  Das  Leben  ist  dann  nicht  eine  persönliche  Gabe  Gottes, 
sondern  es  ist  ein  ganz  natürliches  und  selbstverständliches  Resultat, 
das  durch  eine  innere  Notwendigkeit  aus  der  Weisheit,  dem  Gesetzes- 
gehorsam oder  der  Gottesfurcht  hervorgeht.  Wir  können  also  in  der 
Weisheit  ganz  denselben  Sachverhalt  beobachten,  wie  wir  oben  schon 
im  Deuteronomium  und  dann  bei  Ezechiel  konstatiert  haben.  In 
der  Weisheit  ist  diese  psychologisch-rationale  Betrachtungsweise 
natürlich  durch  die  ganze  rationale  Denkweise,  die  für  die  Weisheit 
typisch  ist,  noch  gestützt. 

Symptomatisch  für  die  genannte  Betrachtungsweise  ist  nun 
eine  Anzahl  bildlicher  Ausdrücke,  die  uns  in  der  Weisheitsliteratur 
begegnen.  Die  Weisheit  ist  ein  Baum  des  Lehens^  (Prov.  3,  18).  Ein 
Baum  des  Lebens  ist  auch  die  sanfte  Zunge  (Prov.  15,  4).^  Der  Unter- 
richt des  Weisen  ist  eine  Quelle  des  Lehens^  (Prov.  13,  14).  Die  Furcht 
des  Herrn  ist  ebenso  eine  Quelle  des  Lebens  (Prov.  14,  27).*  Sehr 
charakteristisch  ist  die  Benutzung  des  medizinischen  Terminus: 
<pap[xaxov,  Arznei;  ein  guter  Freund  ist  ein  «dpjxaxov  Cw^?  (Sir.  6, 
16).  In  diesen  Zusammenhang  gehört  auch  die  Vorstellimg,  dass 
die  der  Weisheit  entsprechende  Lebensweise  ein  Weg  ist,  der  zum 
Leben  führt,  oder  wo  immer  demjenigen  Leben  zuteil  wird,  der  diesen 
Weg  wandelt.  Die  Zurechtweisung  des  Weisen  ist  ein  Weg  des  Lebens, 
D^Ti  1"n,  63ö?  Cwfj?  (Prov.  6,  23;  10,  17).^ 

Wir  wollen  jetzt  zusammenfassen,  was  wir  über  die  Vorstellung 
des  Lebens  als  des  höchsten  Gutes  in  der  Weisheit  gelernt  haben. 

1.  Der  Träger  des  Lebens  ist  der  Einzelne.  Der  allgemeine 
Indi\'idualismus  der  Weisheit  hat  auch  diese  Idee  geprägt.  Das 
Volk  und  die  Gemeinde  sind  ganz  in  den  Hintergrund  getreten.  Be- 
treffs dieser  individualistischen  Anschauung  bezeichnet  die  Weis- 
heit gerade  den  Schlusspunkt  der  von  Ezechiel  angebahnten  Ent- 
wicklung. 

2.  Das  Leben  bedeutet  dem  Inhalt  nach  immer  das  natürhche 
irdische    Leben,    nicht    etwa    »ethisches»   und    »persönliches    Leben» 


1  LXX 

CüXov  Cw^?- 

*  LXX 

ösvopov  C««"^?- 

3  LXX 

kTjyt;  Coj^;. 

*  LXX 

-oöz-a-^yx'j.  K:>ptO' 

5  Vgl.  auch  Prov.  5,  6  und  15,  24,  wo  die  LXX  geben:    wo;  Cw^;  oiotvoyjiiaTcz 
auvEToD. 
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o.  ä.  Leben  ist  langes  Leben,  ungehemmtes  Leben,  glückliches  Leben. 
Die  Idee  gehört  ganz  und  gar  der  diesseitigen  Sphäre  an.  Die  escha- 
tologisch  ausgeprägte  Lebensidee,  die  wir  in  der  populären  Frömmig- 
keit gefunden  haben,  ist  der  Weisheitsliteratur  fremd,  insofern  sie 
auf  palästinensischen  Boden  gewachsen  ist.^ 

3.  Das  inhaltlich  so  bestimmte  Leben  ist  weniger  als  eine  Gna- 
dengabe Gottes  betrachtet  denn  als  eine  gewissermassen  natürliche 
Folge  eines  den  Forderungen  der  Weisheit  entsprechenden  Verhaltens. 
Die    Betrachtungsweise    ist    eher    rational-psychologisch   als  ethisch- 

'  Hiergegen  scheint  Sir.  48,  11  (12)  zu  sprechen,  das  nach  der  gewöhnlichen 
Wiedergabe  die  Lehre  von  einem  höheren  Leben  im  eschatologischen  Sinn  zu 
enthalten  scheint.  Hieron:  nam  nos  vita  vivimus  tantum;  Luth.:  »da  werden 
wir  das  rechte  Leben  haben».  Der  griechische  Text  lautet:  xc.i  -f^p  '^iV-^^-'''  ^^''fi 
CT^ö^E^a.  Danach  erklärt  z.  B.  Fritzsche:  »denn  auch  wir  werden  gewisslich 
am  Leben  bleiben.  Hiernach  ist  denn  von  einer  Auferstehung  der  Toten  hier 
überall  keine  Rede,  vielmehr  erhalten  wir  durch  diese  Stelle  die  interessante 
Notiz,  dass  der  Verf.  den  grossen  Aufschwimg  Israels  bei  der  Rückkehr  des  Elias 
zu  erleben  hofft  und  ihn  also  als  nahe  bevorstehend  betrachtet ».  Andere  denken 
an  »das  ewige  Leben»  in  apokalyptischem  Sinn,  durch  die  Auferstehung  ver- 
mittelt. Der  durch  R.  Smend  restituierte  hebr.  Text  gibt  indessen  an,  dass 
derartige  Vorstellungen  dem  Verfasser  fremd  waren.  Er  hat  geschrieben:  "^^IK^'N! 
M^nP  DTi  "^2,  »aber  seliger  du  selbst,  denn  du  lebst».  Die  Worte  beziehen  sich 
also  auf  Elia  imd  besagen,  dass  dieser  wie  früher  Henoch  den  Tod  nicht  zu  schauen 
brauchte;  vgl.  V.  Ryssel  bei  Kautzsch.  —  Die  griechische  Lesimg  beweist  aller- 
dings, dass  der  Enkel- Übersetzer  mit  der  Vorstellung  eines  Lebens  nach  dem 
Tode  vertraut  war;  vgl.  R.  Smend,  Die  Weisheit  des  Jesus  Sirach  erklärt,  1906, 
S.  462.  —  Sekundär  ist  ebenso  die  Stelle  von  den  Höllenqualen  der  Gottlosen 
7,  17  (Smend,  a.  a.  O.,  S.  67).  Über  Sir.  46,  12;  49,  10  s.  Smend  S.  443  f.;  A.  Ber- 
THOtET,  Die  jüdische  Religion  von  der  Zeit  Esras  bis  zum  Zeitalter  Christi, 
191 1,  S.  192.  —  Für  den  Standpunkt  der  Weisheit  in  Bezug  auf  das  Los  nach  dem 
Grabe  sind  wohl  Hiob  14,  14;  Pred.  3,  18  ff.  massgebend.  Der  Weise  verhält 
sich  skeptisch  zu  einem  eventuellen  Leben  nach  dem  Tode.  Deshalb  legt  er  das 
Hauptgewicht  auf  das  gegenwärtige  Erdenleben:  »besser  ein  lebender  Himd  als 
ein  loter  Löwe»  (Pred.  9,  4).  Der  Weise  schwankt  in  seiner  Skepsis  zwischen 
einfacher  Verneinung  und  Anerkennxmg  der  Möglichkeit  eines  Lebens  nach  dem 
Grabe.  Am  deutlichsten  scheint  uns  die  subjektive  Möglichkeit  ausgesprochen 
zu  sein,  Hiob  19,  25  f.  (neuere  Versuche  die  post  mortem- Vorstellung  zu  retten: 
J.  Speer,  ZATW  1905,  S.  47  ff.;  A.  Bertholet,  a.  a.  O.,  S.  112  f.)  und  Ps.  Dav. 
49,  16;  beide  Stellen  gehören  ja  in  die  Weisheit  hinein.  (Über  Ps.  49  als  Lehrge- 
dicht vgl.  E.  Ball.\,  Das  Ich  der  Psalmen,  S.  41 ).  Dass  der  Tod  und  der  Hades 
eigentlich  aufzufassen  sind,  scheint  mir  auf  Grund  von  v.  10  ff.,  18,  20  sicher. 
Mit  dem  Begriff  »Todesgefahr»  kommt  man  hier  nicht  aus  (neuerdings  Bau- 
DissiN,  Adonis  und  Esmim,  S.  395).  Gegen  die  Erklärung  B.  Duhm's,  der  hier 
die  Unsterblichkeitslehre  augedeutet  findet,  spricht  v.  11.  Ich  finde  hier  die 
Hoffnung  ausgesprochen,  dass  der  Dichter  nachdem  er  gestorben  ist,  von  Jahwe 
aus  dem  Hades  befreit  werde.  Über  die  Stellung  der  Weisheit  zimi  Dasein  nach 
dem  Tode  s.  H.  Meinhold,  Die  Weisheit  Israels,  S.  140  ff. 


religiös.  Wer  sich  nach  dem  Ideal  der  Weisheit  einrichtet,  wer  die 
Gebote  des  mosaischen  Gesetzes  und  die  übrigen  Satzungen  der  Weis- 
heitslehre hält,  der  wird  selbstverständlich  und  kraft  eines  immanenten 
Gesetzes  das  ideale  Leben  erlangen. 

4.  Die  Weisheit  hat  eine  gewisse  Terminologie  ausgebildet,  die 
der  rationalen  Auffassung  einen  noch  stärkeren  Ausdruck  verleiht: 
der  Weise  redet  oft  und  gern  vom  »Baum  des  Lebens  »,  von  der  »Quelle 
des   Lebens»,   der    »Arznei   des   Lebens»,   dem   »Weg   des   Lebens». 

5.  Der  Platz,  den  die  Lebensidee  in  der  Begriffswelt  der  Weisheit 
einnimmt,  ist  so  hervorragend,  dass  wir  nicht  zaudern,  diese  Idee 
als  eine  Zentralidee  der  Weisheit  zu  bezeichnen.  Das  Ideal,  das  höchste 
Gut,  ist  für  den  Weisen  zu  leben,  lange  zu  leben,  glücklich  zu  leben. 
Das  von  der  Weisheit  geforderte  Verhalten  ist  nur  ein  Mittel,  um  das 
Ideal  des  Lebens  zu  verwirklichen.  Der  Weise  erfüllt  die  Massregeln 
der  Weisheitslehre  nicht  eigentlich,  um  weise  zu  sein,  sondern  um 
1  e  b  en  zu  dürfen.  Wenn  die  Weisheit  »Lebensweisheit »  ist,  so  ist 
sie  das  nicht  nur,  weil  sie  eine  Weisheit  für  das  Leben  ist,  sondern 
auch  weil  sie  eine  Methode  darbietet,  Leben  zu  gewinnen. 

6.  Die  Weisheit  ist  bei  ihrer  Ausprägung  der  idealen  Lebens- 
idee besonders  stark  vom  Deuteronomium  beeinflusst.  Dieser  Ein- 
fluss  bezieht  sich  zunächst  auf  die  Einfügung  der  Idee  ins  Zentrum 
der  religiösen  Vorstellungswelt.  Weiter  auf  die  Mechanisierung 
des  Verhältnisses  zwischen  den  Voraussetzungen  des  Lebens  und 
dem  Leben  selbst.  Zuletzt  auch  auf  die  Terminologie,  wodurch 
das  Lebensideal  zum  Ausdruck  gebracht  wird. 


KAPITEL   IV. 

Die   Apokalyptik. 

Die  typischen  Dokumente  aller  Apokalyptik  sind  ohne  Zweifel 
in  der  sogenannten  Henochliteratur  eingeschlossen.  Um  einen 
festen  Ausgangspunkt  zu  gewinnen,  legen  wir  das  äthiopische 
Henochbuch  unserer  Untersuchung  zu  Grund,  um  dann  im  folgenden 
jede  einzelne  der  apokalyptischen  Hauptschriften  zu  untersuchen. 
Am  Ende  der  Untersuchung  wollen  wir  die  Hauptzüge  der  in  der 
Apokalyptik  vorkommenden  Vorstellungen  über  das  Ideal  des  Lebens 
übersichtlich  zusammenfassen.^ 

Wegen  der  nicht  einheitlichen  Komposition  des  äthiopischen 
Henochbuchs  ist  es  nötig,  die  verschiedenen  Hauptbestandteile  ein- 
zeln zu  behandeln.- 

Wir  beginnen  mit  dem  als  Grundschrift  bezeichneten  Teil  des 
Henochbuches,  Kapp,  i — 36,  72 — 105  (vorläufig  mit  Ausnahme  der 
eingestreuten    »noachitischen    Interpolationen»). 

Unter  den  von  Gott  geschaffenen  Wesen  gibt  es  solche,  die  nicht 
sterben  können,  und  solche,  die  sterben  müssen.  Die  nicht  sterben 
können,  sind  die  himmlischen  Geister.  Diese  werden  genannt: 
TrvsDjJLara  C^vta  alwv.a  (xal  oox  aTro^vvjaxovTa  elq  iraaa?  ta?  '(B'jbolc 
Toö  almog;  15,4.6).^  Die  sterben  müssen,  sind  vor  allem  die  irdischen 
Menschen.  Sie  sind  alle  dem  Tode  preisgegeben:  »Der  Sünder  wird 
mit  dem  Sünder  sterben,  und  der  Abtrünnige  mit  dem  Abtrün- 
nigen  versinken.*     Die,   welche   Gerechtigkeit   üben,    werden   wegen 

'  Die  Schriften,  die  wir  im  folgenden  behandeln  werden,  sind:  das  äthiopi- 
sche Henochbuch,  das  Buch  Daniel,  das  slavische  Henochbuch,  das  vierte  Esra- 
buch,  die  syrische  Baruchapokalypse,  die  jüdischen  Sibyllinen. 

-  Ich  schliesse  mich  im  folgenden  der  Einteilung  von  G.  BEER  (bei  Kautzsch) 
an. 

2  Ich  gebe  den  griechischen  Text  nach  H.  B.  SwETE,  The  old  Testament 
in  Greek,  Vol.  3,   1905. 

■*  Natürlich  in  den  Hades,  der  hier  als  Hölle  betrachtet  wird.  R.  H.  Char- 
les also  richtig:  »into  Gehenna»  (The  Book  of  Enoch,  1893,  zur  Stelle). 
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der  Taten  der  Menschen  sterben  und  wegen  der  Taten  der  Gottlosen 
eingesammelt  werden»*  (8i,  8  f.).^ 

Dies  ist  eine  allgemein  geltende  Wahrheit.  Aber  der  Verfasser 
der  Henochapokalypse  lebt  nicht  in  allgemein  geltenden  Verhält- 
nissen. Er  lebt  im  Schatten  der  schrecklichen  Endkatastrophe,  die 
seiner  Erwartung  gemäss  den  allgemein  irdischen  Verhältnissen 
ein  Ende  machen  wird.  Diese  Endkatastrophe  bedeutet  für  die 
Frommen  die  Verwirkhchung  einer  inbrünstig  ersehnten  Hoffnung: 
die  endgültige  Vernichtung  der  Sünder  und  der  Gottlosen  von  der 
Erde.  Eine  Welt  ohne  Gottlose,  das  war  das  höchste  Ideal  der  From- 
men dieser  Kreise.^  Die  Verwirklichung  dieses  Ideals  war  nun  ein 
für  die  apokalyptische  Phantasie  nahe  bevorstehendes  Ereignis: 
plötzlich  werden  die  Gottlosen  ausgerottet  werden,  durchs  Schwert 
werden  sie  fallen  und  durch  andere  Unglücksschläge  gänzlich  vernich- 
tet werden.*  Und  nun  heisst  es  in  Bezug  auf  diese  vernichtende 
Katastrophe:  »Hofft  nicht,  dass  ihr  Sünder  leben  werdet,  sondern 
ihr  werdet  hingehen  und  sterben.  Denn  ihr  kennt  kein  Lösegeld, 
denn  ihr  seid  zubereitet  für  den  Tag  des  grossen  Gerichts,  den 
Tag  der  Trübsal  und  grossen  Beschämung  für  euren  Geist»  (98,  10). 
»Wehe  euch,  die  ihr  die  Worte  der  Gerechten  zu  nichte  macht,  denn 
ihr  werdet  keine  Hoffnung  auf  Leben  haben»  (98,  14).  »Sie 
(die  Sünder)  werden  keinen  Frieden  haben,^  sondern  eines  plötz- 
lichen Todes  sterben»  (98,  15).*  »Ihr  werdet  umkommen  und 
kein  gutes  Leben  haben»  (99,  i).  Das  werden  die  Gottlosen 
erfahren,  weil  sie  »die  Quelle  des  Lebens»  verlassen  haben 
(96,  6).  Sie  haben  ja  auch  »auf  den  Wegen  des  Todes»  gewandelt 
(94.  3)- 

Wenn  nun  die  Gottlosen  durch  diese  vernichtende  Katastrophe 
vergehen,  werden  die  Gerechten  am  Leben  erhalten  werden.     Daher 

*  Chari^ES  weist  auf  Jes.  57,  i  hin  und  auf  die  Phrase  »zu  seinen  Vätern 
versammelt  werden». 

-  Die  Übersetzungen  nach  BEER  (bei  Kautzsch)  und  FtEMMiNG  und 
Radermacher   (Griech.    Christi.   Schriftst.    Bd.    5). 

^  Vgl.  dieselbe  Vorstellung  innerhalb  der  populären  palästinensischen 
Frömmigkeit;  s.  oben  S.  29  f. 

*  Diese  die  Gottlosen  vernichtende  Endkatastrophe  nimmt  bisweilen  den 
Charakter  einer  IFe/^katastrophe  an.  So  schon  im  Kap.  i  in  der  Schilderung  der 
■/^(ijpa  ava^x'/];,  wo  die  Sünder  beseitigt  werden. 

^  Der  Ausdruck  »keinen  Frieden  haben»  ist  ein  aus  Jes.  48,  22;  57,  21  stam- 
mender eschatologischer  terminus  technicus  für  das  Schicksal  der  Gottlosen  in 
der  eschatol.  Zukunft.  S.  P.  Voi,z,  Jüdische  Eschatologie  von  Daniel  bis  Akiba, 
1903,  S.   282. 

'  Die  plötzliche  Vernichtung:  Hen.  94,  i.  6.  7;  95,  6;  96,  i.  6;  etc. 
J.  Lindblom.  a 


spricht  auch  Henoch  zu  seinen  Söhnen:  »Sucht  und  wählt  euch  die 
Gerechtigkeit  und  ein  frommes  Leben  und  wandelt  auf  den  Wegen 
des  Friedens,  damit  ihr  lebet  und  es  euch  wohl  gehe»  (94,  4). 

Die  Idee  des  Lebens  wird  also  hier  in  Anspruch  genommen  für 
den  Vorstellungskreis,  der  sich  um  die  Katastrophentheorie  bewegt. 
Wir  kennen  ja  schon  diese  Verwendung  des  Lebensbegriffes  von 
der  älteren  Literatur  her.^ 

Aber  diese  Idee  des  Lebens  gewinnt  in  der  Grundschrift  des 
Henochbuchs  eine  bedeutende  Bereicherung.  Das  Leben  der  Gerech- 
ten wird,  nachdem  sie  bei  der  grossen  Katastrophe  gerettet  worden 
sind,  auch  inhaltlich  näher  beschrieben:  »Den  Auserwählten  wird 
Licht^,    Freude^   und    Friede    zu  teil  werden,  und  sie  werden  das 

Land  ererben  (xXrjpovojj.YjaoDOiv  ttjv  Yf^v)^ Danach  wird 

den  Auserwählten  Weisheit  verliehen  werden;  und  sie  alle  werden 
leben  (TtävTS?  ohxoi  CJjaovtat)  und  nicht  mehr  sündigen,  weder 
aus  Versehen  noch  aus  Übermut,  und  in  dem  erleuchteten  Menschen 
wird  Licht  und  in  dem  Verständigen  Verstand  sein.  Sie  werden  sich 
nicht  verschulden  noch  sich  versündigen  alle  ihre  Lebenstage  und  auch 
nicht  durch  die  Zornesglut  sterben,  sondern  sie  werden  die  Zahl  ihrer 
Lebenstage  vollenden,  und  ihr  Leben  wird  zu  hohem  Alter  kommen 
in  Frieden,  und  der  Jahre  ihrer  Freude  werden  viele  sein  in  ewiger 
Wonne  und  Frieden,  alle  Tage  ihres  Lebens»  (5,  7  ff.).  Wie  im  Para- 
dies der  Urzeit  steht  auch  in  der  neuen  Welt  ein  Lebensbaum, 
dessen  Frucht  den  Auserwählten  Leben  geben  wird  {zoiq  ixXsxTol? 
elg  CwTjv).  Dadurch  werden  sie  ein  langes  Leben  leben  können 
(C(öT]V  irXeiova  CTJ^oviat)  ganz  so  wie  die  Urväter,  und  weder  Plage 
noch  Trauer,  noch  Leid  wird  sie  treffen  (25,  5  ff.).^ 

'  S.  oben  S.  14,  30  f. 

*  Zur  Vorstellung  vom  Dasein  der  Gerechten  im  künftigen  Äon  als  einem 
Dasein  im  Licht,  die  uns  schon  oben  Ps.  Sal.  3,  16  (vgl.  S.  34)  begegnet  ist,  s. 
P.  VOLZ,  Jüdische  Eschatologie  von  Daniel  bis  Akiba,  S.  328  ff.  »Das  Licht 
gehört  zum  Wesen  der  überirdischen  Sphäre;  es  bildet  die  Substanz  des  Himmels*. 
Die  Vorstellung  begegnet  uns  besonders  oft  in  der  Henochliteratur. 

'  Vgl.  Ps.  Sal.  14,  6:  ot  os  03101  Kupt'ou  xXy;povo|XT^aou3iv  0'>Y''  '-"■'  £!J'-ppo3Üvr|. 
Weitere  Belege  bei  VOLZ,  a.  a.  O.,  S.  349. 

*  Vgl.  oben  S.  32. 

'  Hier  wird  also  nicht  an  ein  ewiges,  immerwährendes  Leben  gedacht. 
Das  Ideal  hinsichtlich  der  Lebensdauer  im  künftigen  Äon  ist  ein  sehr  hohes 
Alter.  Diese  Bescheidenheit  der  apokalyptischen  Phantasie  gehört  mit  einer 
naiveren  Auffassung  der  letzten  Dinge  zusammen.  So  schon  Jes.  65,  17  ff.,  wo 
gesagt  wird,  dass  die  Jahre  der  Menschen  erfüllt  werden,  und  der  Jüngste  als 
Hundertjähriger  sterben  wird.  Weiter  Jub.  23,  wo  es  heisst,  die  Tage  werden 
anfangen  viel  zu  werden  und  zu  wachsen  von  Geschlecht  zu  Geschlecht,  bis  ihre 


In  diese  glückliche  Existenz  gehen  die  aus  der  Endkatastrophe 
erretteten  Gerechten  direkt  hinein;  die  vorher  Gestorbenen  treten 
durch  die  Auferstehung  dort  hinein:  »Der  Gerechte  wird  vom  Schlafe 
auferstehen,  er  wird  auferstehen  und  auf  dem  Wege  der 
Gerechtigkeit  wandeln,  und  sein  ganzer  Weg  und  Wandel  wird  in 
ewiger  Güte  und  Gnade  sein.  Er  wird  gegen  den  Gerechten  gnädig 
sein  und  wird  ihm  ewige  Rechtschaffenheit  geben  und  ihm  Herrschaft 
verleihen,  und  er  wird  in  Güte  und  Gerechtigkeit  leben  und  in  ewigem 
Lichte  wandeln»   (92,  3  ff.).* 

Das  Leben,  das  der  Apokalyptiker  hier  erwartet  als  ein  hohes 
Ideal,  ist  also  nicht  ein  Leben  irdischer  Art,  ein  Leben,  das  hier  in 
diesem  Äon  gelebt  wird,  wie  es  z.  B.  in  der  Weisheit  der  Fall  war, 
sondern  ein  Leben  überirdischer,  himmlischer  Natur,  das  erst  nach 
der  grossen  eschatologischen  Umwandlung,  nach  der  die  Gottlosen 
vernichtenden  Katastrophe  und  nach  der  Auferstehung  der  Toten 
anfangen   wird. 

Aber  auch  in  einem  andern  Sinn  finden  wir  eine  Hoffnung  auf 
Leben  ausgesprochen.  Diese  gilt  dem  Zustand  unmittelbar  nach  dem 
Tode.  Vom  Schicksal  der  Verstorbenen  nach  dem  Tode  macht  sich 
der  Apokalyptiker  folgende  Vorstellung  (22).  Die  Scheol  befindet 
sich  in  einem  grossen  Berg  im  fernen  Westen.  Sie  ist  in  vier  Abtei- 
lungen geteilt,  die  als  vier  Höhlungen  beschrieben  werden.  Drei 
von  ihnen  sind  finster  und  eine  hell,  und  in  der  Mitte  der  letzten 
befindet  sich  eine  Wasserquelle.  In  dieser  Abteilung  befinden  sich 
die  Seelen  der  Gerechten,  und  das  Dasein,  das  sie  dort  führen,  wird 
als  ein  verhältnismässig  gutes  und  glückliches  beschrieben.^  Diesem 
Zustand  der  gestorbenen  Gerechten  gilt  wohl  die  schöne  Schilderung 
Kap.  103:  Alles  Gute  und  Ehre  und  Freude  ist  bereitet  und  aufge- 
schrieben für  die  Geister  derer,  die  in  Gerechtigkeit  gestorben  sind. 
Viel  Gutes  wird  ihnen  gegeben  als  Vergeltung  für  ihre  Mühe  in  diesem 
Tage  nahe  kommen  an  1000  Jahre.  Vgl.  noch  Hen.  10,  1 7 :  die  Frommen  werden 
leben,  bis  sie  1000  Kinder  gezeugt  haben.  Die  syr.  Baruchapokalypse  73,  3:  nie- 
mand wird  vorzeitig  sterben.  —  Hiermit  verwandt  ist  wohl  die  Aussage  vom 
Ebed  Jahwe  Jes.  53,  10:  er  wird  (nach  seiner  Auferstehung)  lange  leben. 

'  Vgl.  22,  13  (der  griechische  Text:  |j.s-£YSp&<S3iv;  äth.  T.:  »sie  werden  sich 
erheben».  Charles:  »be  raised»);  90,  33:  die  Schafe  versammeln  sich  im  Haus 
des  Herrn;  91,  10:  »der  Gerechte  wird  vom  Schlaf  auferstehen».  S.  weiter 
W.  BOUSSET,  Die  Religion  des  Judentums  im  neutestamentlichen  Zeitalter-, 
1906,  S.  310  f.;  R.  H.  Charles,  Doctrine  of  a  Future  Life,  1899;  S.  192. 

^  Die  Vorstellungen  sind  ziemlich  unklar,  und  der  Text  ist  nicht  in  Ord- 
nung. Ich  schliesse  mich  P.  Volz  an,  der  die  Stelle  a.  a.  O.,  S.  135  behandelt. 
Vgl.  auch  R.  H.  Charles,  The  Book  of  Enoch,  1893,  S.  93  ff.;  derselbe:  Doc- 
trine of  a  Future  Life,  1899,  S.  184  ff. 
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Leben,  Ihr  Los  ist  besser  sogar  als  das  Los  der  Lebendigen.  Ihre 
Geister  werden  sich  freuen  und  frohlocken  und  niemals  untergehen. 
Dieses  Dasein  der  Geister  der  Gerechten  nach  dem  Tode  in  dem 
Zwischenzustand  wird  nun  als  ein  Leben,  als  ein  wahres  Leben 
betrachtet:  »Die  Geister  von  euch,  die  ihr  in  Gerechtigkeit  gestorben 
seid,  werden  leben».  Den  Geistern  der  Sünder  wird  es  dagegen 
»schlecht  ergehen  und  ihre  Trübsal  wird  gross  werden».^ 

Die  sogenannten  noachitischen  Interpolationen  bieten  keine  origi- 
nalen Gedanken  in  Betreff  der  Lebensvorstellung.  Die  Menschen  sind 
von  Anfang  an  wie  die  Engel  zur  Unsterblichkeit  geschaffen.  Durch 
die  Sünde  ist  der  Fluch  des  Todes  über  sie  gekommen  (69,  11).-  Für 
den  sterblichen  Menschen  ist  nunmehr  das  Ideal  zunächst:  so  lange 
wie  möglich  auf  der  Erde  zu  leben.  Die  Riesen  der  Urzeit  werden 
damit  bestraft,  dass  sie  kein  langes  Leben^  leben  dürfen.  »Von 
allem,  worum  sie  dich  bitten  werden,  soll  ihren  Vätern  nichts  ge- 
währt werden  für  sie:  dass  sie  etwa  hoffen  dürften,  ein  ewiges  Leben 
zu  führen,^  und  dass  jeder  von  ihnen  fünfhundert  Jahre  leben  werde  » 
(10,  9  f.)-  Das  lange  Leben  ist  auch  ein  Moment  des  eschatologischen 
Ideals.  Der  die  Gottlosen  vernichtenden  Endkatastrophe  werden 
die  Gerechten  entnommen,  und  sie  werden  dann  am  Leben  bleiben, 
bis  sie  tausend  Kinder  gezeugt  haben  werden,  und  alle  Tage  ihrer 
Jugend  und  ihres  Alters  werden  sie  in  Frieden  vollenden»  (10,  17). 
Dann  folgt  eine  Beschreibung  des  äusseren  und  inneren  Segens,  der 
den  künftigen  Äon  kennzeichnen  soll. 

1  Der  Ort  der  seligen  Seelen,  von  denen  hier  gesagt  wird,  dass  sie  auch  nach 
dem  Tode  leben  werden,  braucht  kein  anderer  zu  sein  als  der  Kap.  22  angegebene. 
Zu  bemerken  ist,  dass  die  Scheol  hier  nicht  im  Inneren  der  Erde  liegt,  sondern 
an  einem  kosmischen  Ort,  den  Henoch  während  seiner  Reisen  durch  die  Welt- 
räume besucht.  Aber  die  Scheol  hat  verschiedene  Räume,  die  verschiedene 
Aufenthaltsorte  für  die  Geister  bilden,  »himmlische»  für  die  Gerechten,  »höllische» 
für  die  Gottlosen.  Wenn  Votz  a.  a.  O.,  S.  138,  sagt,  dass  nach  den  Kap.  102 — 104 
die  gestorbenen  Gerechten  mit  dem  Tod  gleich  in  den  Himmel  kommen,  die 
Gottlosen  aber  in  die  Hölle,  so  kann  das  wenigstens  missverstanden  werden. 
Besser  Charles,  der  zu  103,  3.  4  bemerkt:  »the  blessings  here  depicted  will  be 
enjoyed  by  the  righteous,  both  in  Scheol  and  in  the  spiritual  theocracy  established 
after  the  final  judgment».  Ähnlich  Beer:  »die  Freuden  werden  den  Gerechten 
schon  in  der  Scheol  und  dann  im  messianischen  Reiche  zu  teil». 

^  So  schon  nach  ältester  israelitischer  Anschauung;  vgl.  Gen.  2,  3. 

'  Der  griechische  Text:  \i.ay.p6-:r^c,  7;(ji£pä)v. 

*  Gr.:  C^aczi  ^(»jy^v  «["o'jv.ov;  der  Ausdruck  Cwri  aiwvioQ,  der  anders  als  Ter- 
minus für  das  Leben  der  Gerechten  im  künftigen  Äon  benutzt  wird,  bedeutet 
hier  das,  was  die  Worte  zunächst  angeben:  ein  immerwährendes,  niemals  been- 
digtes Leben  überhaupt,  oder  ein  praktisch  genommen  unendliches  Leben;  hier 
z.  B.  ein  Leben  von  etwa  500  Jahren. 
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In  den  jüngsten  Teilen  des  Henochbuchs,  den  sogenannten 
Bilden eden,^  finden  wir  dagegen  eine  sehr  ausgebildete  Lebens- 
theologie. Das  Leben,  das  hier  dem  Apokalyptiker  als  Ideal  vor- 
schwebt, ist  das  himmlische  Leben  im  zukünftigen  Äon,  das  Leben 
nach  der  Auferstehung^  und  der  grossen  Welterneuerung. ^  Zu  be- 
merken ist  hier  der  Ausdruck:  »ewiges  Leben»  (Gr.  Cwyj  alwvto?), 
der  hier  als  ein  fest  geprägter  terminus  technicus  für  das  Dasein  der 
Frommen  nach  der  Auferstehung  steht.  Henoch  weiss,  dass  ihm 
vom  Herrn  der  Geister  das  Los  des  ewigen  Lebens  zuerteilt 
worden  ist  (37,  4).  Hier  stossen  wir  auch  auf  den  Ausdruck  »das 
Leben  ererben»  (Gr.  CwTjv  xXTrjpovoji-siv)  für  die  Besitznahme  der 
Frommen  von  der  eschatalogischen  Zukunft  (40,  9).  Ihre  Namen 
sind  schon  im  voraus  in  Büchern  aufgezeichnet,  die  »die  Bücher 
der  Lebendigen»  genannt  werden  (47,  3).*  Dies  zukünftige 
Leben  wird  in  den  neuen  Himmeln  und  auf  der  neuen  Erde  geführt 
werden,  die  Gott  schaffen  wird  durch  Umwandlung  des  alten  Kosmos 
(45).  Dies  Leben  wird  unaufhörlich  sein,  ein  Leben  ohne  Ende,  also 
ein  ewiges  Leben  im  buchstäblichen  Sinne:  »Die  Gerechten  werden 
im  Lichte  der  Sonne,  und  die  Auserwählten  im  Lichte  des  ewigen 
Lebens  sein;  und  die  Tage  ihres  Lebens  haben  kein  Ende,  und  die 
Tage  der  Heiligen  sind  ohne  Zahl»  (58). 

Was  die  Gottlosen  betrifft,  so  ist  ihr  Los,  am  Tage  des  jüngsten 
Gerichts  definitiv  in  die  Scheol  verbannt  zu  werden.  Von  jetzt  an 
ist  die  Scheol  als  eine  Hölle  im  wirklichen  Sinne  gedacht  und  wird 
als  ein  Tal  mit  loderndem  Feuer,  als  ein  brennender  Feuerofen  ge- 
schildert. Hier  werden  die  Gottlosen  zusammen  mit  allen  bösen 
Geistern  gemartert  werden  bis  in  die  Ewigkeit  zur  Strafe  ihrer  Sünden 
(54.  56,  69). 

Ähnlich  werden  die  Schicksale  der  Menschen  im  zukünftigen 
Äon  im  paränetischen  Schlusskapitel  des  ganzen  äthiopischen  He- 
nochbuchs   beschrieben.     Die    Namen    der  Gerechten  sind  im  Buch 


'  Die  Kap.  37 — 71,  die  wahrscheinlich  vom  ersten  vorchristlichen  Jahr- 
hundert und  jünger  als  die  übrigen  Bestandteile  des  Buches  sind.  Über  die 
Altersfrage  s.  besonders  E.  Schürer,  Geschichte  des  jüdischen  Volkes  im  Zeit- 
alter Jesu  Christi^  III,  S.  279  ff. 

-  Die  Auferstehung  ist  eine  Hauptlehre  dieser  Bilderreden,  und  zwar  ist 
sie  als  eine  allgemeine  Auferstehung  gedacht:  51,  1 — 3.  Dass  auch  die  Heiden 
auferstehen  werden,   ist  nicht   ausdrücklich  gesagt,   ist   jedoch  wahrscheinlich. 

^  Die  Umwandlung  des  Kosmos:  45.  Vgl.  Jes.  65,  17;  66,  22  und  Hen.  72, 
i;  91,  16.     Weitere  Belege  bei  V01.Z,  S.  296  ff. 

"  Über  diesen  Begriff  s.  oben  S.  10. 


der  Lebendigen  und  in  den  Büchern  der  Heiligen*  aufgeschrieben. 
Ihre  Geister  werden  glänzen  Zeiten  ohne  Zahl  hindurch.  Die  Sünder 
aber  werden  ins  Feuer  geworfen   (io8). 

Das  zuletzt  dargestellte  Lebensideal  ist  das  spezifische  Lebens- 
ideal der  Apokalyptik.  Wenn  der  fromme  Apokalyptiker  um  Leben 
bittet  oder  auf  Leben  hofft,  so  schwebt  ihm  ein  glückliches  Leben 
im  künftigen  Äon  als  Ideal  vor.  Wir  können  dieses  Lebensideal  als 
das  Ideal  eines  seligen  Daseins  nach  der  Auferstehung  bezeichnen.^ 
Dieses  künftige  Leben  eschatologischen  Sinnes  ist  nun  das,  was  mit 
einem  technischen  Terminus  »das  ewige  Leben»  [übvj  ''Tl,  ^wy]  aiwv'.o?) 
bezeichnet  zu  werden  pflegt.  Wir  haben  es  freilich  schon  früher 
in  der  populären  Frömmigkeit  gefunden^  aber  es  gehört  wesentlich 
der  Apokalyptik  an  und  kann  schlechthin  als  das  apokalyp- 
tische  Lebensideal   xat'  s^o^CKJv   bezeichnet   werden. 

Wenn  wir  uns  nun  in  der  apoKalyptischen  Literatur  etwas  umsehen, 
werden  wir  das  oben  gesagte  noch  weiter  bestätigen  können. 

Die  apokalyptische  Lebensidee  begegnet  uns  schon  in  der  älte- 
sten der  typisch  apokalyptischen  Schriften,  in  dem  Buch  Daniel. 
Wir  lesen  dort  bekanntlich  in  der  Darstellung  der  letzten  Dinge: 
»Viele,  die  unter  der  Erde  schlafen,  werden  aufwachen,  etliche  zum 
ewigen  Leben  (üviy  "H?,  LXX:  sl?  Cö>y]v  alwvtov),  ethche  zu 
ewiger  Schmach  und  Schande»  (12,  2).  Hier  begegnet  uns  zum 
ersten  Mal  der  apokalyptische  Lebens  begriff  in  spezifischem  Sinn. 
Es  handelt  sich  um  das  Dasein  der  Gerechten  im  messianischen  Äon, 
wo  die  gestorbenen  Märtyrer  durch  die  Auferstehung  eintreten  dürfen. 

Etwas  ausführlicher  noch  kommt  im  slavischen  Henochbuch 
die  apokalyptische  Lebensidee  zum  Ausdruck^.     Dies  geschieht  be- 

*  So  nach  dem  von  Charles  aus  einigen  Handschriften  aufgenommenen 
Text.     Beer  liest  bloss  »Bücher  der  Heiligen». 

^  »Das  Leben»  ist  also  ein  Dasein  eines  umfangreichen  Inhalts,  nicht  nur 
gleich  mit  Lebensdauer.  Dies  Dasein  gibt  den  ]\Ienschen,  die  darin  aufgenommen 
werden,  entweder  unnatürlich  verlängerte  Lebensdauer,  oder  unbegrenzte  Le- 
bensdauer. Dies  unbegrenzte  Leben  im  künftigen  Äon  als  ein  mit  allen  escha- 
tologischen Werten  erfülltes  Dasein,  als  der  selige  Zustand  der  Auferstandenen, 
ist  nun  das,  was  ursprünglich  und  eigentlich  »das  ewige  Leben»  genannt  wird. 

'  S.  oben  S.  33  f. 

*  Dies  in  slavischer  Sprache  erhaltene  Henochbuch  ist  zwar  vom  äthio- 
pischen Henochbuch  abhängig,  aber  im  Verhältnis  dazu  doch  ein  selbständiges 
Werk.  Die  Abfassungszeit  fällt  vor  den  Anfang  des  zweiten  christlichen  Jahr- 
hunderts (Schürer).  Ich  benutze  im  folgenden  die  Übersetzungen  von  W.  R. 
MORFiLL  in:  W.  R.  Morfii,!,  and  R.  H.  Charles,  The  Book  of  the  Sccrets  of 
Enoch,  1896;  imd  von  N.  Bonwetsch  in:  Das  slavische  Henochbuch  (Abhandl. 
der  Königl.  Ges.  d.  Wiss.  zu  Göttingen,  phil.-hist.  Klasse,  neue  Folge,  Band  I, 
Nr.  3,  1896). 
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sonders  in  den  Ermahnungsreden,  die  Henoch  hier  so  wie  im  äthio- 
pischen Henochbuch  an  seine  Söhne  richtet. 

Hier  wird  zwischen  dem  gegenwärtigen  Zeitalter  und  dem  zu- 
künftigen, »dem  grossen  Äon»,  scharf  geschieden.  Der  grosse  Äon 
schHesst  für  die  Gerechten  ewiges  Leben  ein.  Ich  führe  die  wichtig- 
sten Stellen  an.  42,  3  ff.:*  »I  went  out  to  the  East,  to  the  Paradise 
of  Eden,  where  rest  has  been  prepared  for  the  just,  and  it  is  open  to 
the  third  heaven,  and  shut  from  this  world.  And  guards  are  placed 
at  the  very  great  gates  of  the  east  of  the  sun,  i.  e.  fiery  angels,  singing 
triumphant  songs,  that  never  cease  rejoicing  in  the  presence  of  the 
just.  At  the  last  coming  they  will  lead  forth  Adam  with  our  fore- 
fathers,  and  conduct  them  there,  that  they  may  rejoice,  as  a  man 
calls  those  whom  he  loves  to  feast  with  him;  and  they  having  come 
with  joy  hold  converse,  before  the  dwelling  of  that  man,  with  joy 
awaiting  his  feast,  the  enjoyment  and  the  immeasurable  wealth, 
and  joy  and  merriment  in  the  light,  and  eternal  life».^  42,  10: 
»Blessed  is  he  who  turns  from  the  unstable  path  of  this  vain  world, 
and  walks  by  the  righteous  path  which  leads  to  eternal  life».^  50,2:* 
»Jetzt  nun,  meine  Kinder,  verbringet  in  Geduld  und  Sanftmut  die  Zahl 
eurer  Tage,  damit  ihr  den  endlosen  Äon  ererbet».  65,  8  ff :  Es 
beginnt  der  eine  (Rec.  B:  der  eine  unendliche)  Äon.  Und  alle  Gerechten, 
welche  entfliehen  dem  grossen  Gericht  des  Hsrrn,  werden  vereinigt 
werden  in  dem  grossen  Äon.  Der  grosse  Äon  der  Gerechten 
beginnt,  und  sie  werden  ewig  leben.^  Und  fortan  wird  unter 
ihnen  sein  weder  Arbeit  noch  Krankheit,  noch  Leid,  noch  Harren, 
noch  Not,  noch  Gewalttat,  noch  Nacht,  noch  Finsternis,  sondern 
ein  grosses  Licht.  Und  es  wird  ihnen  eine  grosse,  unzerstörbare 
Mauer  sein  und  das  helle  und  unverwesliche  Paradies;  denn  alles  Ver- 
wesliche   wird  vergehen,   und  es  wird    das  ewige   Leben  sein». 

Es  fällt  unmittelbar  in  die  Augen,  dass  hier  eine  Zukunft  escha- 
tologischer  Art  erv/artet  ist,  eine  Zukunft,  die  nach  dem  Gericht  und 


'  Das  folgende  Stück  fehlt  in  dem  von  Bonwetsch  benutzten  Text.  Ich 
gebe  es  nach  der  Übersetzung  Mgrfii^l's  wieder. 

'  Der  letzte  Satz  lautet  nach  einem  anderen  Text:  and  all  living  there 
in  joy   and  in  boundless  happiness  and  eternal  life  (Morfill  and  Charles). 

^  Der  Text  B  bietet  v.  6:  blessed  is  he  who  fears  and  serves  the  Lord;  and 
de   you,  my  children,  learn  to  bring  gifts  to  the  Lord  that  you  may  have  life. 

■•  Folgendes  gebe  ich  nach  Bonwetsch. 

'  Ein  anderer  Text:  and  there  shall  be  everlasting  life  for  the  just, 
being  eternal. 
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der  Welterneuerung  eintreten  wird,  die  für  die  Gerechten  ein  ewiges 
Leben  bedeutet.' 

Das  ewige  Leben  steht  hier  fast  synonym  mit  dem  zukünftigen 
Äon.  Der  künftige  Äon,  von  dem  gesagt  wird,  dass  die  Gerechten  ihn 
»ererben»  sollen,  ist  eben  »das  ewige  Leben».  Dies  ewige  Leben 
ist  hier  also  eine  sehr  umfangreiche  Idee.  Es  bedeutet  das  volle 
Dasein  der  Gerechten  in  der  neuen  Welt,  in  fast  räumlichem  Sinne, 
ein  Dasein,  das  für  die  Gerechten  von  allem  Glück  und  Segen  erfüllt 
ist.  Alles,  was  das  irdische  Leben  zu  einem  schweren  Los  macht, 
wird  im  künftigen  Dasein  verschwunden  sein,  Sorge,  Kummer, 
Not,  Finsternis  u.  s.  w.  und  wird  in  das  Gegenteil  verwandelt  sein. 

Der  Ort,  wohin  das  Dasein  des  ewigen  Lebens  verlegt  ist,  wird 
das  Paradies  genannt  (42,  3;  65,  10). 

Es  ist  ein  über  alle  Massen  herrlicher  Garten,  gepflanzt  im  dritten 
der  sieben  Himmel,  die  Henoch  während  seiner  kosmischen  Reisen 
besucht.^ 

In  diesem  Garten  wächst  wie  im  Paradies  der  Urzeit  der  Baum 
des  Lebens.  Quellen  von  Honig  und  Milch,  Oel  und  Wein  fliessen 
darin,  und  alles  was  sich  darin  befindet  ist  vollkommen  unvergäng- 
lich und  unverweslich  (8). 

Die  Besitznahme  der  Gerechten  von  dieser  herrlichen  Zukunft 
wird  als  ein  Ererben  des  endlosen  Äons  oder  ein  Vereinigt- 
werden   in    dem    grossen   Äon  bezeichnet.^     Wenn  gesagt  wird: 

'  Wir  vermissen  aber  jeden  Gedanken  an  eine  Anferstehimg  der  Toten. 
Wir  haben  wohl  hier  mit  hellenischem  Einfluss  zu  rechnen.  Das  wie  des  Eintritts 
in  den  künftigen  Äon  wird  nicht  näher  bestimmt.  Von  Adam  und  den  Vätern 
wird  gesagt,  sie  werden  ins  Paradies,  den  Ort  des  künftigen  Lebens,  hineingeführt, 
also  von  einem  andern  Ort,  wo  sie  sich  im  Zwischenzustand  befunden  haben 
(42,  5).  —  Ein  zweiter  hellenischer  Zug  ist  die  Lehre  von  der  Praeexistenz  der 
Seelen:  »Alle  Seelen  sind  bereitet  vor  der  Welt,  vor  der  Gestaltung  der  Erde » 
(23,    5). 

2  Dies  Paradies  der  Endzeit  ist  nichts  anderes  als  das  Paradies,  das  Henoch 
auch  Kap.  8 — 9  schaut;  es  ist  also  als  prseexistierend  gedacht.  Vgl.  Charles 
zu  42,  3.  Mit  dieser  Vorstellung  vom  Paradies  scheint  die  Schilderung  des  Text 
B  zu  42,  3  nicht  übereinzustimmen:  »und  ich  sah  einen  gesegneten  Ort  imd  lau- 
ter gesegnete  Creaturen,  und  alle  dort  Lebenden  in  Freude  und  in  unermesslicher 
Fröhlichkeit  im  ewigen  Leben».  Hier  ist  das  Paradies  schon  von  Seligen  bevöl- 
kert. Ist  das  vielleicht  nur  eine  naive  Antezipation  von  Seiten  des  Schreibers? 
—  In  anderen  Schriften  wird  das  Paradies  als  ein  Aufenthaltsort  bis  zum  Gericht 
gedacht;  so  im  äthiopischen  Henochbuch,  60,  8.  23;  61,  12;  70,  4  etc.  S.  hier- 
über VOLZ,  a.  a.  O.,  S.  376  f.;  BoussET,  a.  a.  O.,  S.  324  f. 

'  Dieser  »grosse  Äon»  ist  vollständig  zeitlos:  »alsdann  werden  vernichtet 
alle  Zeiten  und  Jahre,  und  fortan  wird  weder  Monat  noch  Tag  sein,  noch  Stunden 
werden  hinzugetan,  und  fortan  werden  sie  nicht  gerechnet».  Deshalb  wird  er 
auch  der  eine  Äon  genannt  (65,  7  f.). 
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die  Gerechten  werden  ewig  leben,  so  bedeutet  das  im  wesentlichen 
dasselbe.  Von  den  auf  Erden  lebenden  Gerechten  wird  gesagt,  dass 
sie  sich  auf  dem  Pfade  befinden,  der  zum  ewigen  Leben  führt. 

Die  sehge  Zukunft  steht  im  Gegensatz  sowohl  zum  gegenwärtigen, 
irdischen  Leben,  »diesem  Äon  der  Schmerzen»  (66,  6),  als  zum  Da- 
sein der  Gottlosen  nach  dem  Tode.  Dem  Paradies  der  Gerechten 
steht  die  Hölle  der  Gottlosen  gegenüber.  Für  diese  ist  sie,  wie  das 
Paradies  für  die  Gerechten,  schon  im  voraus  zubereitet;  sie  ist  ihnen 
zubereitet   »zum  ewigen  Erbteil»  (9 — 10,  40 — 42). 

Das  vierte  Buch  Esra}  unterscheidet  ganz  deutlich  zwischen 
dem  Dasein,  das  der  Gerechte  unmittelbar  nach  dem  Tode  führen 
wird,  und  dem  Dasein,  das  ihn  im  künftigen  Zeitalter  erwartet.^ 
Aufschluss  über  diese  Dinge  wird  Esra  gegeben  anlässlich  seiner 
ausdrücklichen  Frage:  »ob  wir  nach  unserem  Tode,  wenn  wir  unsere 
Seele  zurückgeben  müssen,  einstweilen  in  Frieden  bewahrt  werden, 
bis  jene  Zeiten  kommen,  in  denen  du  (Gott)  die  Schöpfung  erneuern 
wirst,  oder  ob  wir  sofort  der  Pein  verfallen  werden? »  (7,  75).  Folgende 
Antwort  wird  ihm  gegeben:  »Du  hast  einen  Schatz  guter  Werke, 
der  dir  beim  Höchsten  aufbewahrt  bleibt,  der  soll  dir  freilich  erst 
am  jüngsten  Tag  offenbar  werden»  (7,  77).  Also  erst  mit  dem  jüng- 
sten Tag  wird  der  Gerechte  den  schliesslichen,  vollendeten  Lohn 
seiner  Werke  empfangen;  ehe  dieser  Tag  anbricht,  wird  er  ein  Zwischen- 
dasein führen,  das  nun  sehr  genau  beschrieben  wird.  Die  Haupt- 
summe dieser  Beschreibung  ist,  dass  die  Seelen  der  Gerechten 
eine  Zeit  gleich  nach  dem  Hinscheiden  eine  siebenfache  Freude 
geniessen  werden,  und  dass  sie  dann  »in  ihre  Kammern  versammelt 
werden »,  d.  h.  sie   werden   in   schweigender  Ruhe  die  Auferstehung,^ 


1  Für  den  Text  dieses  Buches  benutze  ich  G.  H.  Box  and  W.  Sanday, 
The  Ezra-Apocalypse,  19 12,  und  die  Übersetzung  von  H.  Gunkei,  bei  Kautzsch. 
Für  die  späteren  Übersetzungen  B.  ViOLET,  Die  Esra-Apokalypse,  I,  1910.  (Die 
griech.  christl.  Schriftsteller,  herausgeg.  von  d.  Kirchenväter-Commission,  Bd.  18). 

^  Für  die  Esraapokalypse  ist  die  Lehre  von  den  zwei  Äonen  von  grund- 
legender Bedeutung.  Zu  diesem  Äon  gehört  sowohl  das  irdische  Leben  der  Men- 
schen als  die  Existenz  der  Seelen  im  Zwischenzustand.  Die  Grundstelle  ist  7,  50: 
non  fecit  Altissinius  unum  saeculiim,  sed  duo.  In  dieser  göttlichen  Anordnung 
liegt  die  Lösung  aller  peinlichen  Fragen. 

^  Die  Esraapokalypse  lehrt  eine  allgemeine  Auferstehung.  7:  32:  »Die 
Erde  gibt  wieder,  die  darinnen  ruhen,  der  Staub  lässt  los,  die  darinnen  schlafen, 
die  Kammern  [promptuaria  ^  habitacula,  7,  loi )  erstatten  die  Seelen  zurück, 
die  ihnen  anvertraut  sind.»  Hier  denkt  der  Apokalyptiker  ohne  Zweifel  an  alle 
Verstorbenen.  5,  45  wird  gesagt,  dass  Gott  die  ganze  Schöpfung  wieder  beleben 
wird  {vivificabis  creaturam).  Diese  Belebung  schliesst  für  die  Menschen  die  Auf- 
erstehung ein. 


das    grosse    End-Gericht    und    die    Weltemeuerung^    abwarten    (7: 
88—101). 

Die  Zeitepoche,  die  nach  diesen  grossen  Ereignissen  eintreten 
wird,  nennt  unser  Verfasser  ganz  wie  das  slavische  Henochbuch 
eigentümhcherweise  »den  grossen  Äon»  [majus  scBCulum,  7,  13).^ 
Von  diesem  künftigen  Äon  wird  gesagt,  dass  die  Gerechten  ihn 
ererben  sollen  {futurum  quomodo  hereditatem  possidebunt,  7,  96).^ 
Hier  wie  im  slav.  Henoch  wird  gesagt,  die  Gerechten  werden  in  diesem 
künftigen  Äon  im  Paradies  leben,  das  am  Weltende  erscheinen  wird 
(4.  7  U7.  36.  123;  8,  52). 

Das  Dasein,  das  die  auferstandenen  Gerechten  dort  führen  wer- 
den, wird  als  ein  Leben  höherer  Art  beschrieben.  Die  Wege  des  grossen 
Äons  tragen  die  Frucht  der  Unsterblichkeit  {fructum  immortali- 
tatis,  7,  13).  Unsterblichkeit,  nicht  sterben  können,  wird  also  die 
künftige  Existenz  der  Frommen  kennzeichnen.  Eine  der  sieben- 
fachen Freuden,  die  die  Gerechten  im  Zwischenzustand  geniessen 
werden,  besteht  im  Gedanken  an  die  Unsterblichkeit  und  Unver- 
gänglichkeit  {immortales,  non  corrupti),  die  ihnen  einmal  zu  teil 
werden  wird  (7,  96  f.).  Im  Paradies  ist  der  Baum  des  Lebens  ge- 
pflanzt {plantata  arbor  vitce,  8,  52);  hier  wird  der  Hades  abgeschafft 
sein,  alle  Vergänglichkeit  vergessen  und  der  Schatz  der  Unster- 
blichkeit offenbart  [ostoisus  thesaurus  immortalitatis ,  8,  53  f.).'* 
Für    die    Beschreibung   dieses   Zustands   der  Unsterblichkeit  im 

*  7)  75-  teynpora  in  quibus  incipies  creaturam  renovare.  Vgl.  5,  45, 
wonach  nicht  nur  die  Menschen  sondern  die  ganze  Schöpfung  wiederbelebt 
werden  wird. 

^  A.  HlLGENFELD  schreibt  in  seiner  Rückübersetzung  des  vierten  Esrabuchs 
in  Messias  Judaeorum,  1869:  toD  os  |jLi>J,ovto;  «(ojvo;.  Box  bemerkt  zur  Stelle, 
dass  der  Lateiner  falsch  gelesen  hat:  toD  |jl£XXov-:o;  aldiwz  als  -oiJ  jisi^ovo;  at'wvo;, 
und  übersetzt:  the  future  world.  Vgl.  doch  Sib.  III,  92:  lirfa;  a'.wv.  Für  die 
späteren  Übersetzungen  (Syr.,  Äth.,  Arab.)s.  B.  ViOLET,  Die  Esra- Apokalypse, 
19 10,  I,  S.  132:  Syr.:  »künftige  Welt»;  Äth.:  »jene  Welt»;  Arab.:  »kommende 
Welt». 

"  Andere  vorkommende  Namen:  futurum  saeculum  8,  i;  sequens  saecu- 
lutn  6,  9;  futurum  tempus  7,  113;  8,  52. 

*  Vgl.  auch  den  Ausdruck:  futurum  immortale  [immortalitatis)  tempus  (7, 
113)-  —  HiLGENFELD  7,  13:  zap-o'iOjQOjjai  a9-avcza'G!v;  8,  54:  ö  &r,3(>!upö;  t^c  ä&ava- 
otG!;.  An  solchen  Stellen  wird  zweifellos  sowohl  hellenisch  gedacht  als  ge- 
schrieben. Der  griechische  Übersetzer  des  hebräischen  Originals  muss  hier  stark 
»graezisiert »  haben.  Das  Wort  ä^mazla  (und  verwandte  Wörter)  findet  sich 
nicht  in  der  Übersetzung  der  L,XX.  Der  griechische  Übersetzer  ist  hier  auch 
Überarbeiter.  Über  die  Frage  von  der  Grundsprache  des  vierten  Esrabuchs  s. 
J.  WEtLHAUSEN,  Skizzen,  VI,  S.  234  ff.,  H.  GUNKEI.  bei  KautZSCH,  II,  S.  332  f.; 
Box,  a.  a.  O.,  S.  XIII  ff. 
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künftigen  Äon  werden  nun  auch  positive  Ausdrücke  der  Lebens- 
vorstellung in  Anspruch  genommen.  Auf  das  künftige  Leben  der 
Gerechten  wird  zweifellos  hingedeutet,  wenn  gesagt  wird,  dass  Gott 
den  Menschen  erklärt  hat,  was  sie  tun  sollten,  um  zu  leben  {quid 
facientes  vivereni,  7,  21).^  Auf  diese  Vorstellung  werden  auch  die 
Worte,  die  Mose  zum  Volke  gesprochen  haben  soll,  bezogen:  »Wähle 
dir  das  Leben,  dass  du  Leben  habest»  {elige  tibi  vitam  ut  vivas 
7,  129)^.  Von  dem  anerschaffenen  bösen  Sinn  wird  gesagt,  dass  er 
vom  Leben  zum  Tod  verführt  {a  vita  in  mortem  seducere),  d.  h. 
einen  Menschen  vom  zukünftigen  Leben  ausschliesst  (7,  92).  Die 
Besitznahme  von  der  Unsterblichkeit  wird  als  eine  Vivification  be- 
schrieben {vivificabitur  sceculum,  possunt  vivificari  homines,  7,  137  f.); 
oder  als  eine  Wiedererlebung  {Herum  reviviscemus,  14,  35).^ 
Esra  bittet  Gott,  dass  alle  Sterblichen  leben  möchten,  die  Menschen- 
bild getragen  haben  {des  nobis  semen  cordis  et  sensui  culturam,  unde 
fructus  jiat,  unde  vivere  possit  omnis  corruptus,  qui  portavit  locum 
hominis,  8,  6).  Gott  hat  den  Menschen  das  Leben  bereitet  {prce- 
paravit  eis  vitam,  8,  60).  Esra  bittet  Gott,  dass  er  den  Inhalt  des 
Gesetzes  niederschreiben  möge,  damit  die  Menschen  den  richtigen 
Pfad  finden  mögen  und  die,  die  leben  wollen,  auch  in  den  letzten 
2^iten  leben  können  {qui  voluerint  vivere  in  novissimis  vivani,  14, 
22).  Das  von  Gott  gegebene  Gesetz  wird  auch  das  Gesetz  des 
Lebens  {lex  vitce)*  genannt  (14,  30)  ganz  wie  in  der  populären  Fröm- 
migkeit und  der  Weisheit,  hier  aber  natürlich  in  einem  anderen  Sinn. 
Das  Dasein  der  Auferstandenen  in  der  künftigen  Welt,  im  Zustand 
der  Unvergänglichkeit  und  Unsterblichkeit,  steht  in  einem  schroffen 
Gegensatz  zum  Dasein  der  Menschen  in  dieser  Welt.^  Hier  lebt  der 
Mensch  vergänglich  im  vergänglichen  Äon  {corruptibilis  in  scbcuIo 
corruptibili,  4,  11).  Von  diesem  vergänglichen  Leben  muss  Esra 
Abschied  nehmen,  wenn  er  entrückt  werden  soll:  »Entsage  dem  ver- 
gänglichen Leben»  {renuntia  corruptelce,  resp.  corruptce  vitcB^  14,  13). 

'  Hii,genfei:,d:  -[  ^ro-oü^/re;  Z:rpv)zrj,_, 

^  Hierzu  bemerkt  H.  Gunkel  treffend:  »Man  beachte,  wie  das  Judentum 
solche  Worte  in  tieferem  Sinne  auffasst.  Die  antike  Betrachtung  hätte  vom  Leben 
als  der  Güter  höchstem  gesprochen;  die  Apokalyptik  versteht  unter  dem  »Leben» 
das  ewige,   unsterbliche,   selige  Leben  im  Himmel». 

^  Hii,genfei,d:  T<rj.lM  c(vaßiüJ3ojij.£v;  vgl.   II  IMak.   7,  9. 

^  Hii:<genfei,d:  vöaov  r?;;  C'u^;- 

*  Hoc  saeculum  4,  2.  27;  6,  9;  7,  12;  8,  i;  prcBsens  saeculum  7,   112;  8,  2. 

•  HltGENFELD:  dizo-M^ai  "ifj  Z^))^  t^;  'f&opä;.  —  Die  Begriffe  d&av«3t'a  und 
fo^opd  bedeuten  nicht  nur  unaufhörliches  Leben  und  endliches  Leben,  sie  haben 
einen  viel  grösseren  Umfang  gewonnen.    Sie  bezeichnen  nicht  mehr  Eigenschaften, 


Das  künftige  Leben  der  Gerechten  steht  auch  im  Gegensatz 
zum  Schicksal  der  Gottlosen  nach  dem  Gericht.  Die  Gottlosen  er- 
wartet nicht  ein  neues  Leben  sondern  der  Hades  und  der  Tod.  Wenn 
die  Gerechten  zum  Paradies  eingehen,  um  die  Unsterblichkeit  zu 
gewinnen,  steigen  die  Sünder  in  der  Hades  hinunter  und  führen  dort 
eine  qualvolle  Existenz,  die  nie  aufhört.  Dieser  Hades  wird  näher 
als  eine  Hölle  beschrieben:  apparehit  lacus  tormenti  et  contra  illum 
erit  locus  requietionis;  et  clibanus  gehenncB  ostendetur,  et  contra  cum 
jocunditatis  paradisus  (7,  36).  Typisch  wird  das  künftige  Los  der 
Gottlosen  8,  38  in  drei  fast  synonymen  Termini  zusammengefasst: 
Tod,  Gericht,  Verderben,  mors,  Judicium,  perditio.^  Das  ist,  was  sich 
die  Sünder  bereitet  haben  —  das  schreckvolle  Gegenstück  zum  Leben 
der  Gerechten  in  der  Zukunft. 

Die  mit  der  Esraapokalypse  eng  verwandte  syrische  Baruchapo- 
kalypse^  hat  ähnliche  Vorstellungen  in  Betreff  des  Lebensideals  auf- 
zuweisen. Auch  hier  werden  die  Gerechten  im  künftigen  Äon  im 
himmlischen  Paradies^  ihren  Wohnort  finden  (4;  51,  11).  In  diese 
Welt  treten  die  entschlafenen  Gerechten  ein,  auferstanden*  aus  den 


sondern  Zustände  und  Daseinsformen.  Zur  Unsterblichkeit  gehört  auch  Friede, 
Glück  und  Seligkeit,  zur  Vergänglichkeit  Leiden,  Angst,  Qual.  Vgl.  14,  13  ff.: 
renuntia  corruptelcs,  dimitte  abs  te  mortales  cogitationes,  et  proice  abs  te  pon- 
dera  huniana,  et  exue  te  infirmam  naturam.  Aber  das  schlimmste  Los  der 
irdischen  Menschen,  die  in  der  «p&opd  leben,  ist,  dass  sie  sterben  müssen;  und  das 
herrlichste  Los  der  himmlischen  Wesen,  die  in  der  äfravaai'a  leben,  ist,  dass  sie 
nicht  mehr  sterben  können. 

'  Hilgenfeld:  &dva-:o;,  zpt'jia,  dxujXeia;  vgl.  7,  48:  corruptio,  mors,  perditio; 
7,  131:  perditio  als  Gegenstück  zu  salus;  10,  10:  pene  omnes  in  perditionem  am- 
bulant. dztuXe-.Gt  ist  der  spezifische  Terminus  für  das  Schicksal  der  Gottlosen  nach 
dem  Gericht. 

^  Für  den  Text  benutze  ich  A.  ;m.  Ceriani,  Monumenta  sacra  et  profana; 
tom.  I  (1861 — 1866)  enthält  eine  lateinische  Übersetzung;  tom.  V  (1868— 1871) 
den  syrischen  Text. 

'  Hier  scheint  das  Paradies  im  Himmel  zu  liegen.  Dort  ist  Gottes  Thron 
und  der  Wohnsitz  der  Engel  {51,  11).  Das  Paradies  ward  Adam  entzogen,  als 
er  sündigte  (4,  3),  und  wird  jetzt  bei  Gott  bereit  gehalten,  bis  der  künftige  Äon 
einbricht  (4,  6).  Vgl.  sl.  Henoch,  wo  das  Paradies  im  dritten  Himmel  zu  finden 
war;  vgl.  auch  das  vierte  Esrabuch. 

■*  Die  Baruchapokalypse  kennt  eine  allgemeine  Auferstehung;  42,  7:  »ange- 
rufen wird  der  Staub  und  zu  ihm  gesagt:  Gib  zurück  das,  was  nicht  dein  ist, 
und  lass  auferstehen  alles,  was  du  für  seine  Zeit  aufbewahrt  hast!»  Vgl.  50,  2 
und  IV  Esra  7,  32.  An  anderen  Stellen  wird  nur  an  die  Auferstehung  der  Ge- 
rechten gedacht;  so  z.  B.  Kap.  30.  —  Zu  bemerken  ist,  dass  unser  Apokalyptiker 
auch  über  das  Wie  der  Auferstehung  Auskimft  zu  geben  weiss,  so  49  ff.  (Neu- 
belebimg   und    Verherrlichung   des   toten    Körperwesens).      Die    Anschauungen 
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Kammern/  wo  sie  verwahrt  sind  (30;  49;  50).  In  den  letzten  Zeiten, 
heisst  es  nun,  »nimmt  das  Verderben  die  mit,  welche  sein  sind, 
und  das  Leben,  die  welche  ihm  angehören»^  (42,  7).  Das  Dasein 
der  auferstandenen  Gerechten  wird  also  als  ein  Leben  bezeichnet. 
Dieses  Leben  ist  nun  ein  Leben  ohne  Aufhöhren,  das  Unvergänglich- 
keit  und  Unsterblichkeit  als  seine  Merkmale  hat.  »Es  gibt  eine  Zeit, 
die  nicht  vergeht.  Und  es  kommt  die  Periode,  die  ewig  bleibt, 
und  die  neue  Welt,  die  diejenigen,  die  am  Anfang  zur  Seligkeit  dahin- 
gehen, nicht  zur  Verwesung  umwandelt,  und  mit  denen, 
die  zur  Pein  dahingehen,  kein  Erbarmen  hat,  und  die,  die  in  ihr  le- 
ben, nicht  dem  Untergang  entgegenführt.  Denn  diese  sind  es,  die 
diese  Zeit,  von  der  die  Rede  ist,  erben  sollen,  und  ihrer  wartet 
das  Erbe  der  verheissenen  Zeit»,^  (44,  11  ff).  »Wahrhaftig 
werdet  ihr,  wie  ihr  innerhalb  dieser  kurzen  Spanne  Zeit  in  dieser  ver- 
gänglichen Welt,  in  der  ihr  lebt,  viele  Mühe  erduldet  habt,  ebenso 
in  jener  endlosen  Welt  viel  Licht  empfangen»^  (48,  50).  Die 
letzten  Tage  nennt  der  Apokalyptiker  »den  Anfang  dessen,  was  un- 
vergänglich ist»  (74,  2).  In  diesem  Zustand  der  künftigen  Zeit  wird 
man  nicht  mehr  sterben,  man  wird  leben:  »So  gehe  nun  jetzt,  während 
dieser  Tage,  hin  und  lehre  das  Volk,  soviel  du  kannst,  damit  sie  er- 
fahren, dass  sie  in  der  letzten  Zeit  nicht  sterben  werden.  Viel- 
mehr sollen  sie  erfahren,  dass  sie  in  den  letzten  Zeiten  leben  werden» 
(76,  5).  Die  Tat  Gottes  mit  den  Gerechten  im  künftigen  Äon  wird 
als  ein   Lebendigmachen  bezeichnet    (85,   15). 

Das  neue  Leben  wird  als  ein  ungemein  herrliches  beschrieben. 
Die  zu  neuem  Leben  Erweckten  werden  verwandelt  werden;  sie  wer- 
den erstrahlen  im  Glanz,  »und  das  Aussehen  ihrer  Angesichter  wird 
sich  verwandeln  in  leuchtende  Schönheit,  so  dass  sie  annehmen  und 
empfangen  können  die  unsterbliche  Welt.  »^     Sie  werden  den  Engeln 

sind,  wie  oft  in  der  Apokalyptik,  nicht  einheitlich,  hier  vielleicht  auch  auf  dem 
literarisch  nicht  einheitlichen  Charakter  des  Buches  beruhend.  Kabisch,  Die 
Quellen  der  Apokalypse  Baruchs,  Jahrb.  für  prot.  Theologie  XVIII,  1892;  DE 
Faye,  Les  apocalypses  juives,  1892;  Charles,  Doctrine  of  a  Future  Life,  1899, 
S.  269  ff.  Dagegen  Clemen,  St.  Kr.  1898,  und  ScHtrRER  in  Gesch.  d.  jüd. 
Volkes. 

'  Vgl.  die  Esra-Apokalypse  7,  32.  loi;  Ceriani:  aperientur  promptuaria  et 
exibunt  (30,   2). 

2  Ceriani:  Assumet  enim  corruptio  illos  qiii  ejus  sunt,  et  vita  illos  qui  ejus 
sunt. 

ä  Ceriani:  isti  enim  sunt  qui  hereditabunt  hoc  tempus  quod  dictum  est;  et 
eorum  est  hereditas  temporis  promissi. 

■"  Ceriani:  in  mundo  illo,  cui  finis  non  est,  accipietis  lucem  magnam. 

5  Ceriani:  mundus  qui  non  moritur. 


gleichen  und  den  Sternen  vergleichbar  sein.  Sie  werden  an  Herr- 
lichkeit sogar  die  Engel  übertreffen  (51).^ 

Dieses  herrliche  Leben  werden  die  Gerechten  als  Lohn  ihrer 
Gerechtigkeit  empfangen.  In  den  Tagen  Abrahams,  als  das  Gesetz, 
obschon  ungeschrieben,  allgemein  bekannt  war,  wurde  auch  »die 
Verheissung  des  Lebens,  das  nachher  kommt»-  gegeben  (57). 
Durch  die  Gesetzeslehre  werden  die  Menschen  lebendig  gemacht 
(45).  Das  Gesetz  lehrt  die  Menschen  den  Unterschied  zwischen 
dem  Tod  und  dem  Leben  (46,  3).  Wenn  der  Verfasser  sagt:  »Dein 
Gesetz  ist  Leben »,3  so  denkt  er  wohl  als  Apokalyptiker  an  das  künf- 
tige Leben  in  der  neuen  Welt  (38,  2);  so  auch  wenn  er  sagt,  dass  die 
Gedanken  Gottes  voll  Leben  sind  (54,  12)  —  herkömmliche  Aus- 
drücke, die  er  nach  seinem  Ideal  umprägt.* 

Im  Blick  auf  diese  Zukunftsaussicht  verliert  der  fromme  Mensch 
seine  Angst  vor  dem  zeitlichen  physischen  Tod.  Es  heisst  sogar, 
dass  die  Gerechten  gern  das  Ende  erwarten  und  furchtlos  aus  diesem 
Leben  gehen.  Sie  warten  nämhch  darauf,  dass  sie  die  Welt  erlangen 
sollen,  die  Gott  ihnen  verheissen  hat  (14,  12).  Ja,  der  physische  Tod 
verliert  sogar  den  Charakter  eines  wirklichen  Todes.  Zu  Baruch 
wird  gesagt:  »Du  wirst  allerdings  von  dieser  Erde  fortgehen,  aber 
nicht  zum  Tode,  sondern  um  aufbewahrt  zu  werden  für  das  Ende 
der  Zeiten»  (76,  2).  Das  bedeutet  hier  nicht,  dass  die  Frommen  im 
Todesaugenblick  unmittelbar  in  das  himmlische  Leben  eingehen 
—  das  wird  erst  nach  der  Auferstehung  seinen  Anfang  nehmen  — 
sondern  es  bedeutet,  dass  dem  Tode  der  Stachel  genommen  ist  durch 
die  feste  Zuversicht,  nach  Verlauf  dieses  Äons,  in  das  himmlische 
Leben  eingehen  zu  dürfen.^ 

Auch  hier  wird  der  Gegensatz  zu  dem  künftigen  Leben  als  das 
vergängliche  irdische  Leben  und  die  Hölle  der  bösen  Geister  angege- 

'  Zum  reichen  Inhalt  der  Seligkeit  in  der  künftigen  Welt  gehört  auch,  dass 
dann  niemand  mehr  vorzeitig  sterben  wird,  und  dass  sich  nicht  etwas  Widriges 
ereignen  wird  (73).  Hier  schimmert  noch  einmal  die  alte  Katastrophentheorie 
durch.  Alles,  was  man  hier  gefürchtet  hat,  wird  dort  verschwunden  sein.  Na- 
türlich ist  hier  der  Gegensatz  nicht:  alle  w^erden  im  hohen  Alter  sterben,  wie 
Jes.  65,  20;  Hen.  5,  7  ff.;  Jub.  23;  der  Tod  vdvd  überhaupt  nicht  mehr  sein. 

'  Ceriani:  promissio  vitae,  qucB  postea  veniet. 

^  Ceriani:  lex  tua  est  vita. 

*  Vgl.  das  oben  S.  59,  Note  2,  Bemerkte. 

^  Nicht  nur  der  Tod  verliert  für  den  auf  das  künftige  Leben  Hoffenden 
seine  Angst,  sondern  auch  das  Leiden  des  Erdenlebens  verliert  alle  Bedeutung. 
Fast  neutestamentlich  klingt  das  Wort  52,  6:  »Habt  eure  Lust  an  dem  Leiden, 
das  ihr  jetzt  leidet»;  vgl.  Rom.  5,  3;  Phil,  i,  29;  Jak.  i,  2.  Die  Motivierung  ist 
allerdings  nicht  dieselbe. 


63 

ben.  Das  gegenwärtige  Menschenleben  wird  in  der  vergäng- 
lichen Welt*  geführt  (48,  50);  die  künftige  Zeit  wird  ein  Ende  dessen 
sein,  was  vergänglich  ist  (74,  2);  der  Eingang  der  Gerechten  ins  himm- 
lische Leben  bedeutet  für  sie  einen  Austausch  dessen,  was  vergäng- 
lich war,  gegen  das,  was  unvergänglich  ist  (85,  5). 

Was  das  Schicksal  der  Gottlosen  betrifft,  so  werden  sie  zum 
Verderben  verurteilt  werden,  sie  werden  ins  Feuer  der  Gehenna 
geworfen  werden  (85,  13).  Für  diese  zukünftige  Pein  der  Gottlosen 
mögen  ihre  Wehklagen  aufbewahrt  werden,  und  für  das  Herannahen 
des    Untergangs    mögen    ihre    Tränen    niedergelegt    werden   (52,  3).^ 

Zu  demselben  Typus  der  Apokalyptik,  den  wir  hier  untersucht 
haben,  gehören  gewissermassen,  wenigstens  dem  Inhalt  nach,  gewisse 
Partieen  der  Sihyllinischen  Orakel.^ 

Hier  wird  von  den  Ereignissen  am  Ende  dieser  Weltepoche  ge- 
sagt: »Dann  wird  Gott  die  Gottlosen  zurück  ins  Dunkel  schicken, 
und  dann  werden  sie  erkennen,  wie  grosse  Gottlosigkeit  sie  getan 
haben.  Die  Frommen  aber  werden  bleiben  auf  der  kornspendenden 
Erde,*  indem  ihnen  Gott  Geist  und  Leben  zugleich  und  Gnade 
gibt»  (;tvsö[JLa  ■9-eoö  Sövrog  Cwv]v  ■O-'a^ia  xal  X°^P^^  autot?,  IV,  43  ff.). 
»Alle,  die  in  Gottlosigkeit  gesündigt  haben,  wird  wiederum  die  auf- 
geschüttete Erde  verbergen,  und  der  modrige  Tartaros,  die  Tiefen 
und  die  stygische  Gehenna.  Aber  alle,  die  da  fromm  sind,  werden 
wiederum  auf  der  Welt  leben  (raXtv  C'/JoovT'lxlxoaiJLOv),^  indem  ihnen 
Gott  den  Geist  gibt  und  Leben  zugleich  und  Gnade,  den  Frommen; 
sie  alle  werden  dann  einander  sehen,  das  liebliche,  erfreuende  Licht 
der  Sonne  schauend.  O  glückselig  der  Mann,  der  zu  jener  Zeit^  sein 
wird!»  (IV,  183  ff).     Vom  neuen  Gottesvolk  des  künftigen  Äons  wird 

'  Ceriani:  in  hoc  mundo,  gut  prCBterit. 

-  Eigentümlich  ist  in  diesem  Buch  die  Anwendung  des  Lebensbegriffs  auf 
das  Schicksal  der  Völker  in  der  Endzeit.  Es  heisst  Kap.  72,  dass  Gott  dann  die 
Völker  berufen  wird;  einige  wird  er  am  Leben  erhalten  und  einige  töten.  Jedes 
Volk,  das  Israel  nicht  kennt,  und  das  nicht  das  Geschlecht  Jakobs  niedergetreten 
hat,  soll  leben  bleiben.  Alle,  die  Israel  bedrückt  haben  oder  sonstwie  gekannt 
haben,  werden  getötet  werden. 

'  Für  den  Text  benutze  ich  Oracula  Sibyllina,  rec.  A.  RzACH,  1891;  Die 
Oraciüa  Sibyllina,  bearb.  von  Jon.  Geffcken,  1902  (im  Aiiftrage  der  Kirchen- 
väter-Commission  der  preuss.  Akad.  der  Wiss. );  weiter  die  Übersetzimg  von 
F.    Blass  bei   Kautzsch. 

^  Über  diesen  Begriff  in  seinem  Gegensatz  zur  Wüste  als  dem  Land  der 
Finsternis  und  der  Dämonen  s.  die  scharfsinnigen  Untersuchungen  von  J .  Waxles 
in  seinem  schönen  Werke  Den  heliga  geografien,  Uppsala  und  Stockholm,  1908. 

^  Andere  LA  Z7t\  piav  (Geffcken),  ixi  fat'r^c;  (RzACH  nach  Lactanz). 

'  i/.sivo;  ypövo;  (Geffcken). 
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gesagt:  »Ihnen  wird  Gott  verleihen,  unvergänglich  zu  leben» 
a^ddpTüx;  ßwTsustv/  V,  503).  Hierher  gehört  auch  der  Schluss  des 
Prooemium-  »Darum  kommt  der  Glanz  brennenden  Feuers  gegen 
euch  (die  Gottlosen)  heran;  mit  Fackeln  werdet  ihr  verbrannt  werden 
in  Ewigkeit  alle  Tage,  die  ihr  euch  mit  Lügen  geschändet  habt  bei 
unnützen  Götzen.  Aber  die  Verehrer  des  wahren  und  ewigen  Gottes 
ererben  das  Leben  (C(o-f]V  xXYjpovo[io5ai)  in  dem  sie  die  ewige  Zeit 
(töv  alwvo?  /pövov)  immerfort  des  Paradieses  grünenden  Garten 
bewohnen  und  süsses  Brot  vom  gestirnten  Himmel  speisen.  »^ 


Das  apokalyptische  Lebensideal,  das  wir  hiermit  nach  den  Haupt- 
quellen der  Apokalyptik  analysiert  haben,  weist,  wenn  wir  die  zer- 
streuten Züge  zu  einem  Ganzen  zusammenzufassen  suchen,  folgende 
Hauptmerkmale  auf. 

1.  Das  Leben,  worauf  der  fromme  Apokalyptiker  hofft,  ist  ein 
Leben,  das  erst  im  künftigen  Äon,  dem  unvergänghchen  Äon,  der 
auch  als  der  »grosse  Äon  »^  bezeichnet  wird,  Wirklichkeit  wird.  Dieses 
Leben  wird  seit  Daniel  12,  2  als  das  »ewige  Leben»,  Cw-J]  alwvio?, 
bezeichnet,  oder  auch  mit  dem  blossen  Cwrj  oder  mit  Formen  des 
Zeitworts  C^v  in  prägnantem  Gebrauch  ausgedrückt.  Der  Zutritt 
zu   diesem   Leben  ist   meistens   durch   die   Auferstehung   vermittelt. 

2.  Das  ewige  Leben  wird  entweder  mehr  individuell  als  das 
neue  Leben  des  Frommen  im  künftigen  Äon  betrachtet,  oder  auch 
erweitert  sich  der  Begriff,  indem  er  einen  kollektiven  Inhalt  annimmt. 
Das  ewige  Leben  bedeutet  dann  das  Dasein  der  Frommen  überhaupt 
in  der  künftigen  Welt,  ja  sogar  diese  künftige  Welt  selbst  mit  allem, 
was  dazu  gehört.  Die  künftige  Welt  und  das  ewige  Leben  werden 
dann  fast  synonyme  Ausdrücke  für  dasselbe  Ideal  des  eschatolo- 
gischen  Heils.     Je  nach  diesen  Nuancen  des  Begriffes  werden  mehr 


'  So  RzACH,  wonach  Blass  übersetzt.  Andere  L,A  dcp&ixdx;.  Geffcken 
hat  noch  einen  anderen  Text. 

^  Nach  Bi,ASS  bei  Kautzsch  aus  Theophilus  ad  Autolycum  II,  36,  wozu 
ich  benutze  den  Text  bei  Otto,  Corp.  Apol.  Christ.,  VIII. 

^  Von  einer  allgemeinen  Auferstehung  wird  im  vierten  sibyllinischen  Buch 
gesprochen:  Gott  wird  wiederum  die  Gebeine  und  den  Staub  der  Männer  gestalten 
und  die  Sterblichen  wieder  aufrichten  (a-crjaei),  wie  sie  zuvor  waren.  Dann  kommt 
das  Gericht;  v.  180  ff.  —  Das  Los  der  Gottlosen  wird  in  verschiedener  Weise  be- 
schrieben: sie  werden  verbrannt,  Prooemium;  sie  kommen  zur  Gehenna,  IV, 
185;  sie  werden  ins  Dunkel  geschickt,  IV,  43,  u.  s.  w.  —  wohl  nur  verschiedene 
Vorstellungsweisen  bezüglich  der  Hades-Hölle;  s.  weiter  P.  VOLZ,  S.  245. 

'^  Slav.  Henoch  65,  8;  IV  Esrabuch  7,  13. 


individuell-persönliche  oder  mehr  kollektiv-sächliche  oder  räumhche 
Ausdrücke  für  das  in  Besitznehmen  des  künftigen  Lebens  angewandt: 
»leben  werden»,  »das  ewige  Leben  ererben»,  C{«>y]V  alwvtov  xXTjpovo- 
jteiv,  »den  künftigen  Äon  ererben  »,^  »in  den  grossen  Äon  eingesammelt 
werden»,    »zum  ewigen  Leben  gehen »;^  etc. 

3.  Der  Ort  dieses  ewigen  Lebens  ist  der  Himmel  oder  die  neue 
oder  erneuerte  Welt.  Oft  wird  er  das  Paradies  genannt,  das  schon 
irgendwo    existiert    und    der    auferstandenen    Frommen    wartet.^ 

4.  Das  ewige  Leben  ist  inhaltlich  ein  sehr  reicher  und  weiter 
Begriff.  Alles,  was  ein  Mensch  verlangt,  alles,  wonach  er  sich  sehnt, 
wird  dort  Wirklichkeit:  fortexistieren  ohne  Aufhören*  oder,  wo  man 
noch  nicht  Bedürfnis  hiernach  hat,  eine  über  alle  Massen  ausgedehnte 
Lebensdauer.^  Unsterblichkeit,  a^avaaia,  a^pd-apaia,^  oder  hohes 
Lebensalter  gehörte  mit  zum  ewigen  Leben.  Weiter  Gottesnähe 
und  Sündlosigkeit,  Teilnahme  an  aller  himmlischen  Herrlichkeit, 
Strahlenglanz,  Licht,  Frieden  und  Wonne. ^ 

5.  Der  physische  Tod  verliert  angesichts  dieses  ewigen  Lebens 
viel  von  seinem  Schrecken.  Man  redet  in  der  Apokalyptik  ganz  anders 
hiervon  als  in  der  populären  Frömmigkeit  und  der  Weisheit.  Der 
Tod  wird  ein  Übergang  zu  einer  bald  eintreffenden  seligen  Existenz.^ 

6.  Den  Gegensatz  zu  dem  ewigen  Leben  bilden  einerseits  diese 
vergängliche  Welt,  andrerseits  die  Hölle,  die  die  Gottlosen  aufnehmen 
wird,  und  die  oft  in  grellen  Farben  geschildert  wird:  der  Feuerofen, 
das  brennende  Tal,  der  Ort  der  Pein  und  Qual.^  Das  Schicksal  der 
Gottlosen   wird   oft   in    dem   Begriff    aucüXeta   zusammengefasst.^° 

7.  Zwischen  Tod  und  Auferstehung  befinden  sich  die  Verstor- 
benen nach  einer  verbreiteten  Vorstellung  in  einem  Zwischenzustand." 
Auch  dieser  wird,  was  die  Seelen  der  Frommen  betrifft,  ausnahms- 
weise als  ein  Leben  betrachtet.^^ 

1  »Ererben»:  I  Hen.  40,  9;  II  Hen.  50,  2;  IV  Esra  7,  96;  Syr.  Bar.  Apk. 
44,  13;  Sib.,  prooem.;  u.  s.  w. 

2  II  Hen.  42,  10;  65,  8. 

'  Bes.  das  slavische  Henochbuch,  IV  Esrabuch,  Syr.  Bar.  Apk. 

*  1  Hen.  58;  II  Hen.  65,  8;  Syr.  Bar.  Apk.  76,  5  und  passim. 
5  I  Hen.  5,  7  ff.;  25,  5  ff.;  10,  17. 

*  IV  Esrabuch  passim,  Syr.  Bar.  Apk.  passim,  Sib.  V,  503. 

'  Besonders  Syr.   Bar.   Apk.    51;   die  Henochbücher  passim. 

*  Syr.  Bar.  Apk.  14,  12;  76,  2. 

*  I  Hen.  54;  56;  69;  108;  IV  Esra  7,  36;  Syr.  Bar.  Apk.  85,  13. 
">  Besonders  IV  Esrabuch  und  Syr.  Bar.  Apk. 

"  Besonders  IV  Esrabuch  7,  88 — loi;  Syr.  Bar.  Apk.  30;  49;  50;  I  Hen. 
22;   103. 

"  I  Hen.    103. 
J.  Lindblom.  5 


8.  Für  die,  die  in  der  Zeit  der  grossen  Endkatastrophe  leben 
werden,  wird  die  Errettung  aus  dem  Verderben  mit  dem  Wort 
»Leben»  ausgedrückt.^  Auch  wird  dafür  der  alte  deuteronomische 
Terminus  xXirjpovofxelv  ttjv  yt^v-  benutzt. 

9.  Die  Apokalyptik  neigt  zur  Bildung  einer  festen  Terminologie, 
betreffs  der  Idee  des  Lebens.  Hier  begegnen  uns  oft  Ausdrücke 
wie  »Buch  des  Lebens»,  »Bücher  des  Lebens»,  »Baum  des  Lebens», 
»Garten  des  Lebens»,  »Quelle  des  Lebens»,  »Gesetz  des  Lebens »,  »Weg 
des  Lebens»  u.  s.  w.,  wodurch  die  betreffenden  Dinge  mit  dem  künf- 
tigen Leben  in  Beziehung  gebracht  werden,  oft  mit  Umdeutung  alter 
Ausdrücke  und  alter  Vorstellungen  nach  dem  apokalyptischen  IdeaL 

'  I  Hen.  94;  98;  99. 
'  I  Hen.   5,  7. 


KAPITEL  V. 

Das  hellenistische  Judentum. 

Unter  dieser  Rubrik  wollen  wir  die  Form  jüdischer  Religion  unter- 
suchen, die  auf  dem  Boden  der  Diaspora  aufgewachsen  ist  und  vom 
hellenischen  oder  hellenistischen  Denken  stärker  beeinflusst  ist.^ 
Auch  auf  diesem  Gebiete  begegnet  uns  das  Verlangen  und  die  Sehn- 
sucht nach  Leben.  Aber  das  Ideal  des  Lebens  hat  hier  einen  anderen 
Inhalt  als  in  den  Formen  jüdischen  Glaubens,  die  wir  früher  unter- 
sucht haben.     Was  ist  nun  dieser  Inhalt? 

Wir  beginnen  mit  der  Schrift  des  hellenistischen  Judentums, 
die  uns  das  reichste  Material  für  unsern  Zweck  bietet,  Sapientia  Sa- 
lomonis} 

Nach  Anschauung  dieser  Schrift  hat  Gott  die  Menschen  zur  Un- 
vergänglichkeit  geschaffen  {1%  a'^O-apoio^  extiaev)  und  zum  Bilde 
seines  eigenen  Wesens  gemacht  (2,  23).  Diese  prinzipielle  Un Ver- 
gänglichkeit der  Menschen  hat  ihren  Grund  im  ewigen  Wesen  der 
Seelen.  Die  Seelen  sind  an  sich  ewig.  Alles  was  den  unvergäng- 
lichen Geist  Gottes  (7rv£Ö[JLa  a'^^aptov  ■O-soö,  12,  i)  in  sich  hat, 
muss  selbst  unvergänglich  sein.  Die  Seelen  sind  auch  praeexistent. 
Salomo  sagt:  »Ich  war  ein  wohlbeanlagter  Knabe  und  hatte  eine  gute 
Seele.     Oder   vielmehr,   da  ich   von  guter   Natur   war,  so  kam  ich 


'  Hier  liegt  der  Ton  auf  dem  Wort  »stärker»,  denn  schon  in  gewissen  der 
oben  behandelten  Bücher  kann  griechischer  Einfluss  leicht  konstatiert  werden. 
Wenig  oder  gar  nicht  trifft  man  ihn  in  den  zum  alttestamentHchen  Kanon 
gehörenden  Schriften,  mehr  dagegen  wieder  in  der  apokryphischen  und  pseudepi- 
graphischen  Literatur,  vor  allem  in  der  Apokalyptik,  in  der  dort  vorkommenden 
Lehre  von  der  Unvergänglichkeit  und  dem  Gegensatz  zwischen  Sterblichkeit  und 
Unsterblichkeit.  Im  folgenden  werden  wir  uns  auf  die  beiden  jüdisch-helleni- 
stischen Schriften  die  Weisheit  Salomos  und  das  vierte  ilakkabäerbuch  beschrän- 
ken,   da   sie   für   den    Begriff   des   Lebens   die   grösste    Bedeutung   haben. 

-  Für  den  Text  benutze  ich  SwETE,  The  Old  Testament  in  Greek,  und  die 
kommentierte  Übersetzung  von  K.  Siegfried  bei  Kautzsch. 


auch  in  einen  unbefleckten  Leib»  (8,  ig,  i.)}  Die  also  praeexistenten 
Seelen  sind  nunmehr  in  Leibern  eingeschlossen,  die  in  echt  hellenischer 
Weise  als  Fesseln  oder  als  Lasten  der  Seelen  betrachtet  werden: 
»Der  vergängliche  Leib  beschwert  die  Seele,  und  das  irdische  Zelt 
belastet  den  vielsinnenden  Geist»  (9,  15).^ 

Tod  und  Vergänglichkeit  sind  Gott  fremd.  Auch  seine  Schöp- 
fung hat  principiell  nichts  damit  zu  schaffen.  Nach  dem  ursprüng- 
lichen Plan  Gottes  sollte  alles  immer  leben:  »Gott  hat  den  Tod  nicht 
geschaffen  und  hat  keine  Freude  an  dem  Verderben  (aTuiüXeta)  der 
Lebenden,  und  zum  Sein  hat  er  alles  geschaffen,  und  heilbringend 
sind  die  Geschöpfe  der  Welt,  und  nicht  ist  in  ihnen  ein  Gifttrank  des 
Verderbens  ('f  ap[iaxov  oXs9-poD),  noch  gibt's  auf  Erden  eine  Herrschaft 
der  Unterwelt.    Denn  die  Gerechtigkeit  ist  unsterblich»  (i,  13  ff.). 

Auf  die  Frage,  wie  denn  der  Tod  in  die  Welt  gekommen  sei,  ant- 
wortet die  Weisheit  Salomos  also:  »Durch  den  Neid  des  Teufels  kam 
der  Tod  in  die  Welt»  (2,  24).  Der  Teufel  hat  den  Menschen  ihre 
Unsterblichkeit  missgönnt.  Er  hat  sie  zur  Sünde  verführt.  Dadurch 
sind  sie  auch  in  die  Gewalt  des  Todes  geraten.  Die  Sünde  wurde 
also  das  Gift,  das  den  Tod  in  die  zum  Leben  bestimmte  Menschheit 
hineinbrachte.  Ein  jeder  der  sündigt  lädt  also  den  Tod  auf  sich.  Die, 
dem  Teufel  angehören,  müssen  den  Tod  erleiden  (2,  24).  Deshalb 
ermahnt  der  Verfasser  die  Leser  also:  »Trachtet  nicht  nach  dem 
Tod  auf  dem  Irrweg  eures  Lebens  und  zieht  nicht  des  Verderb-j:! 


'  In  der  ersten  Hälfte  der  Aussage  denkt  der  Redende  an  s^ch  selbst  als 
eine  empirische,  ungeteilte  Persönlichkeit;  in  der  zweiten  Hälfte  äussert  er  sich 
gewissennassen  wissenschaftlich  genauer.  Er  betrachtet  sich  nunmehr  vom 
exakten  metaphysischen  GesichtspujQkt  aus,  und  korrigiert  somit  sich  selbst. 
Ein  um  so  grösseres  Gewicht  fällt  dadurch  auf  die  Lehre  der  Praeexistenz  der 
Seelen.  Fast  zu  logisch  bemerkt  zur  Stelle  H.  Bois,  Essai  sur  les  origines  de  la 
Philosophie  judeo-alexandrine,  1890:  »On  voit  ä  quoi  s'applique,  en  realite, 
l'epithete  eücpoyji;:  eile  se  rapporte  ä  l'enfant  moins  l'äme,  dans  le  vers.  19,  puis- 
qu'il  y  est  dit  que  le  iza'.c,  eucpuyjQ  a  obtenu  une  äme.  C'est  donc  au  corps  de  l'en- 
fant que  se  rapporte  cet  adjectif »;  S.  275.  —  Gegen  die  genannte  Lehre  streitet 
natürlich  nicht  15,  11,  wo  gesagt  wird,  dass  Gott  dem  IMenschen  die  Seele  einge- 
blasen habe.  Das  ist  nur  eine  populäre,  ungenaue  Ausdrucksweise,  die  auf  einer 
herkömmlichen  anthropologischen  Auffassung  beruht  und  nicht  auf  die  Spitze 
getrieben  werden  darf.  Über  die  Frage,  woher  Pseudo-Salomo  diese  Lehre 
hat  s.  Bois,  S.  276  f.  —  Wegerklärt  aus  der  Weisheit  Salomos  wird  diese  Lehre, 
wie  es  scheint,  mit  nicht  stichhaltiger  Begründung,  von  F.  Chamberlin  Porter 
in  American  Journal  of  Theology  1908,  S.  53  ff. 

2  Die  Lehre,  dass  der  Leib  an  sich  sündig  ist  und  deshalb  getötet  werden 
muss,  die  im  Christentum  bald  einwurzelte,  ist  unserni  Verfasser  fremd.  Der 
Leib  ist  ein  Hindernis  für  die  freie  Tätigkeit  der  Seele,  vor  allem  für  die  Erkennt- 
nis, aber  selbst  kein  sündhaftes  Prinzip.     Vgl.  BoiS,  S.  278  ff. 
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herbei  durch  die  Werke  eurer  Hände»  (i,  12).'  Die  Gerechten,  die 
das  todbringende  Gift  der  Sünde  nicht  eingesogen  haben,  sind  also 
unsterbHch;  sie  können  nicht  sterben.  Es  heisst:  »Die  Seelen  der 
Gerechten  sind  in  Gottes  Hand,  und  keine  Qual  kann  sie  berühren» 
(3,  i).  Der  Tugend  wird  Unsterblichkeit  zu  teil  (4,  i).^  Die  Gerechten 
können  überhaupt  nicht  sterben. 

Aber  immer  hatte  man  doch  Todesfälle  unter  den  Gerechten 
vor  Augen,  Und  die  schwere  Last  des  Todes  schien  unweigerlich  auf 
allen  zu  ruhen  (2,  i  ff.).  Wie  stand  es  dann  mit  der  Unsterblichkeit 
der  Gerechten?  Der  Verfasser  wusste  das  Problem  zu  lösen:  der  Tod 
des  Gerechten  ist  kein  wirkhcher  Tod.  Er  ist  bloss  ein  Schein,  der 
keine  Wirklichkeit  in  sich  trägt.  Was  wie  Tod  aussieht,  ist  nur  ein 
leichter  Übergang  zu  einem  seligeren  Zustand:  »Nach  dem  Wahne 
der  Unverständigen  scheinen  sie  tot  zu  sein,  und  ihr  Dahingang  wird 
für  ein  Unglück  gehalten  und  ihr  Weggang  für  einen  Untergang; 
aber  sie  sind  im  Frieden  (01  5s  eio'.v  ev  slprjVTfj).'  Denn  wenn  sie  auch 
nach  der  Anschauung  der  Menschen  gestraft  werden,  so  ist  doch  ihre 
Hoffnung  ganz  von  Unsterblichkeit  erfüllt  (fj  IXttI?  autwv  adava^Jta? 
TuXYJpnr]«;).  Denn  nachdem  sie  eine  kurze  Qual  überstanden  haben, 
werden  sie  grosse  Wohltaten  erfahren,  denn  Gott  hat  sie  geprüft 
und  hat  sie  seiner  würdig  befunden.  Wie  Gold  im  Schmelztiegel 
hat  er  sie  erprobt,  und  wie  die  Gabe  eines  Ganzopfers  hat  er  sie  ange- 
nommen. Und  zur  Zeit  ihrer  Heimsuchung  werden  sie  hell  leuchten, 
und  wie  Funken  im  Schilfrohr  werden  sie  hindurchfahren»  (3,  2  ff.).-* 

Der  physische  Tod  bedeutet  also  für  die  Gerechten  nur  soviel  als 
einen  leichten  Übergang  zu  einem  neuen  Dasein,  einem  Dasein,  das 
viel  schöner  und  besser  ist  als  das  irdische  Leben.    Dadurch  hat  der 


1  H.  BoiS  sieht  im  Kap.  i,  v.  12  ff.,  16  eine  Polemik  gegen  die  Anhänger  der 
griechischen  Mysterien.  Es  gibt  aber  nichts  in  dieser  Stelle,  was  zu  einer  solchen 
Auffassung  zwingt.  Die  Entschlossenheit,  womit  die  Gottlosen  in  ihren  sündigen 
Unternehmungen  beharren,  schildert  der  Verfasser  ironisch  als  ein  sehnsüchtiges 
Streben  nach  dem  Tod  auf  Grund  eines  mit  ihm  geschlossenen  Bundes.  V.  13 
ff.  wollen  sagen,  dass  ein  gottloses  Verhalten  auch  widergöttlich  und  wider- 
natürlich ist.     Der  Weltplan  Gottes  geht  auf  Leben,  nicht  auf  Tod  aus. 

-  So  nach  der  Lesung,  die  H.  Bois  vorgeschlagen  (8.  386)  imd  K.  Sieg- 
fried aufgenommen  hat:  /.a''.  p'ju.r]  iv  ccj-r]  für  iv  av^p.i[l  ccjr^;. 

^  Das  Wort  bezieht  sich  natürlich  auf  das  Dasein  der  frommen  Seelen  nach 
dem  Tode.  Vgl.  I  Hen.  5,  7;  105;  IV  Esra  7,  85.  95;  Sap.  Sal.  4,  7:  iv  ava-aÜ3£'.. 
Der  Gegensatz:  »keinen  Frieden  haben»  vom  Schicksal  der  Gottlosen  gesagt  J es. 
48,  22;  57,  21;  I  Hen.  5,  4;  94,  6;  98,  11.  15;  99,  13;  loi,  3;  102,  3;  103,  8  u.  s.  w. 

*  Die  Leiden,  die  hier  geschildert  werden,  sind  die  zum  normalen  irdischen 
Dasein  gehörenden,  die  aber  durch  die  Seligkeit  nach  dem  Tode  abgelöst  wer- 
den sollen. 


Tod  für  die  Gerechten  die  Bedeutung  eines  Todes  im  eigentlichen 
Sinn  verloren.  Und  es  kann  behauptet  werden,  der  Gerechte  brauche 
überhaupt  nicht  zu  sterben:  »Die  Gerechten  leben  in  Ewigkeit». 
Ihr  Leben,  das  schon  vor  dem  irdischen  Dasein  begonnen  und  hier 
auf  Erden  fortgesetzt  ist,  wird  auch  nach  dem  physiologischen  Tod 
immer  fortwähren,  obschon  es  dann  eine  höhere  Stufe  erreichen  wird. 
Sehr  konkret  wird  nun  das  Dasein  der  Gerechten  und  seine  Voll- 
endung nach  dem  Tode  beschrieben:  »Die  Gerechten  leben  in  Ewig- 
keit (ei?  töv  alüiva  Cwatv),  und  in  dem  Herrn  ist  ihr  Lohn  (Iv  Kopi(i) 
6  [xtaö-ö?  auTwv),  und  die  Fürsorge  für  sie  ist  beim  Höchsten.  Des- 
halb werden  sie  empfangen  das  Reich  der  Herrlichkeit  (ßaatXetov 
f^C  eoapsTCcia?)  und  die  Krone  der  Schönheit  aus  der  Hand  des  Herrn» 
(5,  15  f.).  Zur  hohen  Herrscherstellung,  die  die  Gerechten  nach  dem 
Tode  einnehmen  werden,  gehört  auch  Herrschergewalt  über  die  Gott- 
losen. »Sie  werden  die  Heiden  richten  und  über  die  Völker  herrschen, 
und  der  Herr  wird  ihr  König  sein  auf  ewig»  (3,  8,  vgl.  4,  16;  5,  i  ff.)^ 


*  In  der  Zeitschrift  für  wissenschaftliche  Theologie,  54,  191 2,  sucht  \V. 
Weber  zu  beweisen,  dass  das  hier  Gesagte  auf  eine  Zeitepoche  nach  einer  Auf- 
erstehung der  Gerechten  Bezug  hat.  Dieser  Ansicht  können  wir  nicht  beistim- 
men. Erstens  ist  der  Gegensatz  zum  Standpunkt  der  Gottlosen  bezüglich  des 
menschlichen  Lebens  und  des  Todes  2,  i  ff.  nicht  notwendig,  wie  Weber  es  will, 
der  Glaube  au  eine  Auferstehung,  sondern  ebenso  gut  der  Glaube  an  ein  seliges 
Dasein  unmittelbar  nach  dem  Tode.  Was  hier  vom  Tode  gesagt  wird,  will  nur 
die  Unerschütterlichkeit  und  den  definitiven  Charakter  des  Todes  betonen. 
Der  entgegengesetzte  Glaube  ist,  dass  der  Tod  über  den  Gerechten  überhaupt 
keine  Gewalt  hat.  Dass  der  Gerechte  beim  Tode  zum  Hades  geht,  steht  nirgends. 
Für  V.  I  vgl.  das  von  W.  Grimm  im  Kurzgefassten  exeg.  Handbuch  zu  den  Apo- 
kryphen Bemerkte;  im  v.  5  steht  überhaupt  nichts  vom  Hades.  3,  7  bezieht  sich 
dem  Zusammenhang  nach  auf  das,  was  in  der  Todesstunde  des  Gerechten  ge- 
schieht; seine  Seele  fährt  schnell  zum  Himmel  empor,  um  dort  unter  den  himm- 
lischen Wesen  zu  leuchten.  Das  Gericht,  das  die  Gerechten  über  die  Gottlosen 
abhalten  werden,  verstehe  ich  als  Teilnahme  der  gerechten  Seelen  an  dem  Welt- 
regiment Gottes.  Parallelen  sind  in  der  hellenistischen  Religionsspekulation 
zu  finden  (vgl.  imten  S.  114).  In  der  jüdischen  Apokalyptik  kommt  ja  die  Vor- 
stellimg  oft  vor  bezüglich  der  neuen  Welt  (vgl.  Voi,z,  S.  343  f. ).  Hier  ist  diese 
Herrschaft  zum  Dasein  tmmittelbar  nach  dem  Tode  verlegt.  Die  Rache  über  die 
Gottlosen,  die  die  Gerechten  hier  auf  Erden  nicht  ausüben  konnten,  werden 
sie  als  xofiiövxs;,  als  Hingeschiedene  ausüben.  Wie  das  näher  zugehen  kann,  ist 
eine  unberechtigte  Frage.  Es  handelt  sich  hier  um  ein  Postulat  des  Glaubens! 
In  5,  I  ff.  handelt  es  sich  um  das  Zusammentreffen  der  gerechten  und  der  gott- 
losen Seelen  im  Jenseits.  Zutreffend  und  die  ganze  »Eschatologie»  der  Sap.  Sal. 
in  richtige  Beleuchtung  stellend  ist  die  Bemerkung  Grimm's  zu  4,  20 — 5,  i  f.: 
»Wir  vermögen  in  der  Schilderung  nur  eine  Dramatisierung  des  Gedankens  zu 
sehen,  dass  Gottlose  wie  Gerechte  im  Jenseits  Be^vusstsein  mid  Kenntnis  von 
der  durch  Gottes  Richterspruch  erfolgten  gänzlichen  Umwandlung  ihres  beider- 
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Deshalb  heisst  es  auch:  »Trachten  nach  Weisheit  führt  zur  Herrschaft» 
(avaYEi  sTcl  ßa'SiXetav).  Die  an  Szeptern  ihre  Freude  haben,  sollen 
deshalb  die  Weisheit  ehren,  damit  sie  auf  ewig  herrschen  dürfen 
(iva  el?  TÖv  atwva  ßaotXeDOYjTs,  6,  20  f.).  Aber  der  höchste  Wert 
des  Daseins  nach  dem  Tode  ist  die  Gottesnähe,  Gott  nahe  sein:  »Un- 
sterblichkeit wirkt  Gott  nahe  sein»  (a'fO-apaia  Iyy'j?  eivat  Tioiei 
dsoö,  6,  19),  ein  Gedanke,  der  auch  so  ausgedrückt  wird,  dass  die 
Gerechten  Gott  gewinnen  oder  in  Gott  ihren  Lohn  haben  (3,  5:5,  15). 

Was  gibt  Unsterblichkeit?  Wodurch  wird  sie  gewonnen?  Wir 
haben  auf  diese  Frage  schon  eine  Antwort  gegeben,  als  wir  gesagt 
haben,  dass  der  Gerechte  unsterblich  ist.  Mit  den  Worten  der  Sapientia 
selbst  drücken  wir  es  so  aus:  Durch  die  Weisheit  werde  ich  Unsterb- 
lichkeit haben  (8,  13);  in  dem  Zusammenleben  mit  der  Weisheit 
liegt  Unsterblichkeit  (8,  17).  Anhänglichkeit  an  die  Gebote  ist  Sicher- 
stellung der  Unsterblichkeit  (6,  18);  Gott  kennen  ist  die  Wurzel  der 
Unsterblichkeit   (15,  3).^ 

Diese  Aussicht  der  Gerechten  auf  ein  herrliches  Dasein  unmittel- 
bar nach  dem  Tode  ist  mächtig  genug  alle  Werte  zu  umwerten.  Was 
früher  als  ein  höchstes  Gut  angesehen  wurde,  nämlich  ein  langes 
irdisches  Leben  zu  vollenden,  hat  nunmehr  keinen  Wert:  »Nicht 
das  langdauernde  Alter  ist  der  Ehre  wert,  und  nicht  nach  der  Zahl 
der  Jahre  wird  es  gemessen»  (4,  8).  Im  Gegenteil,  es  ist  ein  gutes 
Los,  früh  zu  sterben:  »Wenn  der  Gerechte  vorzeitig  stirbt,  so  wird 
er  in  der  Ruhe  sein»  (Iv  avaTrauoEt  satat,  4,  7).  Das  Schicksal  He- 
nochs  war  ja  gewiss  kein  Unglück  sondern  ein  besonderer  Liebes- 
beweis Gottes  (4,  10). 

Für  die  Ungerechten  bedeutet  aber  der  Tod  etwas  ganz  anderes: 
für  sie  bedeutet  er  ein  Niedersteigen  in  den  Hades  und  ein  Heim- 
fallen den  Qualen  der  Unterwelt.  Dieses  Los  droht  ihnen  immer, 
und  auch  wenn  sie  ausnahmsweise  ein  langes  Leben  hier  auf  Erden 
seitigen  Schicksales  haben,  in  derselben  Gottes  gerechte  Vergeltung  erkennen 
und  demgemäss  von  einander  ganz  entgegengesetzten  Empfindungen  beseelt 
sein  werden.  Doch  ist  die  dramatische  Form  des  Gedankens  wahrscheinlich  der 
gewöhnlichen  jüdisch-eschatologischen  Vorstellung  entnommen  axd  dieselbe  Weise, 
wie  bei  uns  rationale  Prediger  die  orthodoxe  Erwartung  eines  äusserlich  sicht- 
baren Weltgerichts  als  Form  benutzen  zur  Einkleidung  und  Veranschaulichung 
der  Idee  jenseitiger  ewiger  Vergeltung».  —  Über  die  von  der  unsrigen  ganz  ab- 
weichende Anschauung  Weber's  über  die  Sap.  Sal.  s.  übrigens  ZWTh.  Jahrg. 
48,  51,  53- 

*  Vgl.  die  Glosse  zu  Sir.  19,  17:  »Die  Erkenntnis  der  Gebote  des  Herrn  ist 
Bildung,  die  Leben  gibt;  die  aber  das  tun,  was  ihm  wohlgefällt,  pflücken  die 
Frucht  vom  Baume  der  Unsterblichkeit.»  S.  hierüber  A.  Schi,atter, 
Beiträge  zur  Förderung  christl.  Theologie  I,  1897,  5,  6,  S.  iio,  176  ff. 
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leben,  so  wird  ihnen  das  zu  keinem  Gewinn  am  Tage  der  Entschei- 
dung gereichen  (4,  19  ff.;  3,  17).^ 

In  ähnlichen  Vorstellungskreisen  bewegt  sich  auch  der  Verfasser 
des  vierten  M akkabäerbuchs.-  Alles  handelt  sich  in  dieser  predigtar- 
tigen Erbauungsschrift^  um  die  Tugend,  die  als  die  Herrschaft  der 
Vernunft  über  die  Triebe  beschrieben  wird,  und  ihren  Lohn,  la  tf^? 
apsT*^?  a^Xa.  Dieser  Lohn  der  Tugend  ist  Unsterblichkeit,  a'f  ^apaia, 
a^avaaia.  Es  heisst  von  den  Märtyrern,  nachdem  sie  ihren  Kampf 
ausgekämpft  hatten:  »Die  Kampfespreise  hatte  die  Tugend  ausgesetzt, 
und  diese  fällte  die  Entscheidung  nach  der  Ausdauer.  Der  Sieg  war 
die  Unvergänglichkeit  in  einem  lange  dauernden  Leben»  (tö  vixo? 
TjV  a^'O-apoia^  sv  Cw^j  TroXuxpoviti),  17,  12).  Durch  die  standhafte 
Ermahnung  der  Mutter  an  die  sieben  Söhne,  grossmütig  zu  sterben, 
hat  sie  sie  gewissermassen  zur  Unsterblichkeit  wiedergeboren  (waTisp 
et?  aO-avaotav  avaTixtoooa,  16,  13).^  Und  von  den  Brüdern  selbst 
wird  gesagt,  dass  sie  auf  dem  Wege  der  Unsterblichkeit  liefen  (woTrsp 
£7c'  aO-avaaca?  65öv  Tps)(ovTs<;,  14,  5). 

Diese  Vorstellung  vom  Schicksal  der  Märtyrer  wird  auch  in 
folgender  Weise  zum  Ausdruck  gebracht:  »Sie  stehen  jetzt  dem  gött- 
lichen Throne  nahe  und  leben  die  glückselige  Ewigkeit »  (töv  {xaxapiov 
ßLOöatv  alwva,  17,  18). 

Also:  die  frommen  Märtyrer  sanken,  als  sie  starben,  nicht  in 
den  Hades  hinunter,  sondern  sie  traten  in  ein  seliges  Dasein  ein,  das 
in  der  unmittelbaren  Nähe  Gottes  geführt  wird.  Dasselbe  wird  nun 
auch  von  anderen  Frommen  gesagt,  von  den  Erzvätern  und  vor 
allem  von  Abraham,  Isaak  und  Jakob.  Sie  sind  nicht  in  gewöhn- 
lichem Sinne  gestorben,  sie  sind  nicht  zum  Hades  hinabgestiegen, 
sie  leben,  und  zwar  bei  Gott.^ 

1  Diese  Vorstellungen  beziehen  sich  meines  Erachtens  auf  das  Schicksal 
der  Gottlosen  unmittelbar  nach  dem  Tode.  Der  Todestag  ist  »der  Tag  der  Ent- 
scheidung». Dann  werden  die  verschiedenen  Lose  der  Gerechten  und  der  Gott- 
losen bestimmt.  Für  die  Gerechten  beginnt  das  selige  Dasein  im  Himmel  bei 
Gott,  für  die  Gottlosen  das  qualvolle  Dasein  der  Seelen  im  Hades.  Der  Meinung, 
dass  es  sich  hier  um  eine  völlige  Vernichtung  der  Gottlosen  handelt  (H.  Bois), 
kann  ich  also  nicht  beistimmen.  Der  Tod  bedeutet  für  die  Gottlosen  ein  Nieder- 
steigen zum  Hades,  wo  sie  in  Ewigkeit  bleiben  werden. 

'  Der  Text  bei  SwETE;  die  Übersetzung  bei  KaüTZSCH  von  A.  Deissmann. 

'  So  Schürer,  Gesch.  des  jüd.  Volkes. 

*  So  liest  Deissmann. 

*  Grimm  zur  Stelle:  »zur  Unsterblichkeit  wiedergebärend  =  zur  Unsterb- 
lichkeit verhelfend;  der  Ausdruck  ist  gewählt  mit  Bezug  auf  die  früher  stattge- 
fundene leibliche  Geburt  ihrer  Söhne». 

'  Zu  bemerken  ist  die  Vorstellung  von  den  Patriarchen  als  den  Empfängern 


Dieses  »bei  Gott  leben  »  wird  ein  paar  mal  in  eigentümlicher  Weise 
so  ausgedrückt:  C^v  tc^  ds(j).  Abraham,  Isaak  und  Jakob  und  die 
übrigen  Erzväter  leben  Gotte.  »Alle,  die  sich  von  ganzem  Herzen 
um  die  Frömmigkeit  kümmern,  die  allein  sind  im  stände,  über 
die  Triebe  des  Fleisches  zu  herrschen,  in  dem  Glauben,  dass  sie,  wie 
auch  unsere  Erzväter  Abraham,  Isaak  und  Jakob,  Gotte  nicht 
sterben,  sondern  Gotte  leben»  (^sqi  oux  aÄO^Tjoxooatv,  aXXa 
Cwoiv  Ttp  de(j>,  7,  19).  Die  Mutter  ermahnte  die  sieben  Söhne,  eher 
zu  sterben  als  das  Gebot  Gottes  zu  übertreten,  »zumal  sie  ja  auch 
ausserdem  wussten,  dass  sie,  wenn  sie  um  Gottes  willen  stürben, 
Gotte  leben  würden  (Cwocv  zC(>  ^e^)),  wie  Abraham,  Isaak  und  Jakob 
und  alle  Erzväter»  (16,  25).*  Der  Inhalt  dieses  Lebens  vor  Gott 
ist  nichts  anders  als  xapä  li^  ■ö-ecj)  sivat,  (wie  Cod.  sin.  zu  9,  8  liest) 
oder  ttp  ■9-st(p  ^pövtp  Tcapsatavai  (17,  18). 

Dieses  Leben  bei  Gott  nach  dem  Tode  wird  schliesslich  auch 
mit  einem  uns  wohlbekannten  Terminus,  als  »das  ewige  Leben», 
CwY]  altövioc,  bezeichnet.  Es  heisst  von  der  standhaften  Mutter, 
dass  sie  mehr  als  ihre  Söhne  die  Frömmigkeit  liebte,  die  ins  ewige 
Leben  rettet  nach  Gottes  Verheissung  (euaißstav  ttjv  awCoooav  sie 
alwvtov  CtöTjv  xata  ■ö-söv,  15,  3.).^ 

Auf  dieses  selige  Leben  unmittelbar  nach  dem  Tode  werden 
nun  auch  ältere  Aussagen,  die  vom  Ideal  des  Lebens  handeln,  gedeutet 
und  zwar  umgedeutet.  So  das  Wort  Prov.  3,  18  von  der  Weisheit 
als  eines  Baumes  des  Lebens.  Das  wird  hier  so  zitiert:  »Einen  Baum 
des  Lebens  haben  alle,  die  seinen  Willen  tun»  (18,  16).  Das  bedeu- 
tet selbstverständlich:  alle  die  Gottes  Willen  tun,  werden  Unsterb- 
lichkeit  gewinnen.    So  auch  die  Stellen  Deut.  32,  39  und  30,  20,  die 

der  Seelen  im  Jenseits.  13,  17:  outco;  xa&övxczQ  r^jid!:;  'Aßpaan  xat  'loadx  zal  'laxuj^ 
üxoSs^oviai;  5,  37:  ä-(vöv  jis  ot  Tzaiipec,  irpoaoä^ovxai.  Von  den  sieben  Märtyrern 
und  ihrer  Mutter  wird  gesagt:  £.•.<:  -aTspcuv  yopöv  (so  Sin.;  Alex.  u.  a.  yöjpov) 
a'Jv«fsXdCov-ai  (18,  23).     Vgl.  Luk.   16,  22  f. 

»  Zum  betreffenden  Ausdruck  gibt  Wahl  in  Clavis  libr.  vet.  test.  apocryph. 
phil.  folgende  Erklärung:  de  vita  piorum  Dei  cultorum  olim  futura  vel  de  vita 
messiana;  vivimt  Deo,  i.  e.  jtidice  Deo  vivunt,  für  Gott  gelten  sie  als  lebend. 
Wahi,  weist  hin  auf  Winer's  Grammatik  §  31,  3  b;  s.  auch  Fr.  Blass,  Gramma- 
tik des  neutestamentlichen  Griechisch,  1902,  S.  115,  §  37,  S,  wo  zu  Barn.  8,  4 
(lEfaTwOi  -tjj  &£i{j  »in  Gottes  Augen»  erklärt  wird;  eine  Erklärung,  die  auch  hier  gut 
passt.  Der  Dat.  hat  hier  also  normativen  Sinn,  nicht  den  Sinn  eines  Dat.  comm. 
oder  des  Interesses.  Anders  Rom.  6,  10  f.;  14,  7  f.;  2  Kor.  5,  15;  Gal.  2,  19;  vgl. 
BtASS  §  37,  2.  Denselben  Sinn  wie  hier  im  IV.  Makkabäerbuch  hat  auch  die 
Phrase  -ü)  O^eü)  C^jv  Luk.  20,  38  und  in  Herm.  Past.  passim. 

^  Grimm:  salvum  perducens  in  vitam  aeternam.  Derselbe  Gedanke  in 
2  Tim.  4,  18. 
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durch  eine  Kombination*  hier  so  wiedergegeben  werden:  »Ich  werde 
töten  und  werde  lebendig  machen.  Dies  ist  euer  Leben  und 
die  Länge  eurer  Tage»  (auTTj  q  C^tj  u[xä)V  xal  r^  {laxpötTj?^  twv 
Tjjjiepwv,  i8,  i8  f.).' 

Der  Grund  der  Unsterbhchkeit,  des  ewigen  Lebens  nach  dem 
Tode  ist  die  Unsterblichkeit  der  Seele,  die  durch  die  Frömmigkeit 
gewonnen  wird.  In  dieser  Beziehung  kann  man  sagen,  dass  die  Un- 
sterblichkeit schon  hier  im  irdischen  Dasein  gewonnen  wird.  Es  wird 
von  den  sieben  Brüdern  gesagt:  »Denn  wie  sich  Hände  und  Füsse 
harmonisch  nach  den  Weisungen  der  Seele  bewegen,  so  waren  jene 
hehren  Knaben  kraft  ihrer  frommen  unsterblichen  Seele  (cu?  uttö  ^o^c^? 
aO'avdcxoD  f^?  suosßsta?)  einmütig  in  dem  Entschlüsse,  für  die  Fröm- 
migkeit zu  sterben»  (14,  6).*  Es  ist  wenigstens  sehr  wahrscheinlich, 
dass  auch  die  letzen  Worte  des  Buches  auf  die  schon  im  Diesseits 
besessene  Unsterblichkeit  hindeuten:  »Die  abrahamäischen  Knaben 
aber,  samt  der  preisgekrönten  Mutter  sind  dem  Chore  der  Väter 
zugesellt,  nachdem  sie  reine  und  unsterbliche  Seelen  von  Gott  emp- 
fangen haben»  («J^o^^dc?  aYvÄ?  xal  dcO-avatOD?  a.7iBikri'f6zB(;  Trapa  toö 
•9-soö,  18,  23).^ 

Für  die,  die  ein  solches  Los  nach  dem  Tode  erwartet,  hat  der 

'  So  Deissmann. 

^  So  liest  Deissmann  nach  Sin.  statt  iiaxapiÖTr,;. 

3  Das  Zitat  aus  Ez.,  18,  17,  gibt  A.  F.  Gfrörer,  Pliilo  und  die  jüdisch-alex- 
andrinische  Theosophie,  II,  1835,  S.  178,  Anlass  zu  der  Behauptung,  dass  das 
Schlusskapitel  des  IV.  INIakkabäerbuchs  die  Auferstehung  lehre.  Wir  können 
im  ganzen  Buch  nicht  die  leiseste  Andeutung  dieser  Lehre  finden.  Was  das  Zitat 
aus  Ezechiel  betrifft,  so  müssen  wir  Grimm  Recht  geben,  wenn  er  bemerkt:  »da 
die  alexandrinischen  Juden  die  prophetischen  Schriften  des  A.  T.  als  kanonisch 
anerkannten,  so  werden  sie  sich  auch  mit  den  die  Auferstehungshoffnung  ent- 
haltenden Stellen  abgefunden  haben,  und  zwar,  wie  mit  vielen  anderen  ihrem 
Idealismus  anstössigen  Erscheinungen  des  A.  T.  durch  die  allegorische  Erklärung  ». 
Die  Stelle  beweist  an  sich  nichts  über  den  Standpunkt  des  Verfassers.  —  Mög- 
licherweise ist  das  Stück  ans  anderen  Gründen  ein  fremder  Zusatz.    S.  Grimm. 

■■  Die  Seele  ist  unsterblich,  weil  fromm  —  das  erinnert  uns  an  die  Anschau- 
ung der  Sap.  Sal. 

^  Es  handelt  sich  in  den  letzten  Worten  kaum  um  etwas,  was  den  Jünglingen 
nach  dem  Tode  im  Himmel  geschenkt  worden  ist.  Dort  sind  sie  freilich  dem 
Chore  der  Väter  zugesellt  —  das  selige  Dasein  der  Frommen  im  Himmel  beginnt 
also  unmittelbar  nach  dem  Tode  —  aber  das  ist  ihnen  zuteil  geworden  auf  Grund 
dessen,  dass  sie  schon  hier  auf  Erden  xmsterbliche  Seelen  besassen,  und  zwar 
kraft  ihrer  Frömmigkeit.  Vielleicht  werden  wir  durch  das  Wort  ä-E'.^cpö-cs; 
zu  ihrer  Geburtsstunde  geführt.  So  Grimm:  »da  «-(vai  neben  ot&avcccoi  eine  ur- 
sprüngliche Eigenschaft  der  Seelen  zu  bezeichnen  scheint,  so  enthält  die  Stelle 
einen  Anklang  an  die  Vorstellung  des  Buchs  der  Weisheit  (8,  19)  von  einem  Un- 
terschied guter  und  böser  Seelen  vor  der  Vereinigung  mit  ihren  Körpern». 
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physische  Tod  nichts  Erschreckendes.  Wenn  wir  in  7,  3  nach  dem 
Text  des  Cod.  Alex,  lesen,  so  wird  der  Tod  als  ein  Hafen  des  Sieges 
bezeichnet  (6  tf^?  •d'avdtou  vtxrjc  Xt|j,T]v).^ 

Der  Gegensatz  zu  diesem  seligen  Dasein  der  Frommen  im  Himmel 
ist  die  Bestrafung  der  Sünder  nach  dem  Tode.  Der  siebente  der 
Märtyrer  droht  dem  Tyrannen  Antiochus:  »Dich  soll  er  (Gott)  in 
diesem  Leben  und  nach  deinem  Tode  bestrafen»  (12,  19).  Bestä- 
tigend heisst  es  auch  18,  5:  »Der  Tyrann  Antiochus  ist  auf  Erden 
bestraft  worden  und  wird  auch  nach  seinem  Tode  noch  gezüchtigt  ».- 

Die  Vorstellungen  der  hellenistisch  geprägten  jüdischen  Fröm- 
migkeit vom  idealen  Leben  können  wir  in  folgender  Weise  zusammen- 
fassen. 

1.  Die  Seelen  der  Menschen  sind  ihrem  Ursprung  nach  prae- 
existent  und  unsterblich.^  Bei  der  Geburt  werden  sie  mit  vergäng- 
lichen Körpern  vereinigt,  welche  die  Seelen  als  drückende  Lasten 
oder  Fesseln  beschweren.* 

2.  Durch  die  Sünde  verlieren  die  Seelen  ihre  Unsterblichkeit. 
Die  Sünde  wirkt  in  ihnen  als  ein  Gift,  das  Tod  und  Verderben  mit 
sich  bringt,  als  ein  '^dpjxaxov  öXsd-pOD.^ 

3.  Die  Frömmigkeit  oder  die  Gerechtigkeit,  die  hier  oft  als  Weis- 
heit oder  Beherrschung  der  Triebe  dargestellt  wird,  macht  unsterb- 
lich. Die  Unsterblichkeit  wird  gern  als  ein  Lohn  der  Frömmigkeit 
oder  der  Tugend  betrachtet.* 

4.  Diese  Unsterbhchkeit  besitzen  die  Seelen  als  eine  geistige 
Qualität  schon  hier  —  sie  bedeutet  nur,  dass  die  Seelen  ihr  ursprüng- 
liches Wesen  ausleben  — ;  allein  sie  gelangt  zur  vollen,  offenbaren 
Realität  erst  nach  dem  Tode.  Das  Hauptgewicht  der  idealen  Hoff- 
nung liegt  also  hier,  wie  in  der  Apokalyptik,  auf  dem  Dasein  nach  dem 
Tode.  Der  Unterschied  ist  aber  der,  dass  in  der  Apokalyptik  »das 
ewige  Leben»  erst  nach  der  Auferstehung,  im  künftigen  Äon  seinen 
Anfang  nimmt,  hier  aber  kommt  die  schon  im  irdischen  Dasein  oder 
vielmehr  in  der  Praeexistenz  begonnene,  an  sich  eigentlich  zeitlose 
Unsterblichkeit  als  ein  Vermögen  nicht  sterben  zu  können  zur  realen 

*  Dagegen  liest  Cod.  Sin.  äbmd-o'j  'y.y.r^-  "/,.  Der  Ausdruck  bezieht  sich 
dann  auf  das  himmlische  Dasein  nach  dem  Tode.  Vgl.  ausserdem  die  Bemer- 
kung Deissmaxn's  zur  Stelle. 

-  Vgl.  12,  12:  »ewiges  Feuer  und  Qualen,  die  in  alle  Ewigkeit  nicht  los- 
lassen»; 9,  9  ato'jv'.o;  ßctsavoc;;  10,  15  aitijv'.o;  o>v£&po;;  u.  s.  w. 

'  Sap.  Sal.  2,  23;  8,  19  f.;  I,  13  ff.;  IV  Makk.  14,  6;  18,  23. 

^  Sap.  Sal.  9,   15. 

5  Sap.  Sal.   I,   12;  2,  24. 

'  Sap.  Sal.  3,  i;  4,  i ;  6,  18;  8,  13.  17;  15,  3;  IV.  Makk.  17,  12. 
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Manifestation  unmittelbar  nach  oder  bei  dem  Tode.  Die  hellenistische 
Frömmigkeit  kennt  keinen  Zwischenzustand.  Unmittelbar  gehen 
die  frommen,   unsterblichen   Seelen  in   die  ideale   Daseinsform   ein.^ 

5.  Die  Unsterblichkeit  heisst  a^avaaia  oder  aipdapota,  ei<; 
TÖv  alcäva  C^v;^  das  Unsterblichkeitsleben  nach  dem  Tode  wird 
in  verschiedener  Weise  bezeichnet,  z.  B.:  a'^ö-apaia  £v  Cw?)  tcoXo- 
Xpovccj),  TÖv  {xaxdpiov  alcüva  ßioöv,  Cü)"r]  alcüvio?,  £v  elpTjvi;]  elvai  oder 
einfach  aO-avaata  —  also  etwa  mit  denselben  Ausdrücken  wie  in  der 
Apokalyptik.^ 

6.  Das  Dasein  nach  dem  Tode  als  die  Frucht  und  Manifestation 
der  Unsterblichkeit  hat  einen  reichen  Inhalt.  Neben  der  ewigen 
Dauer  des  Lebens  der  frommen  Seelen,  die  durch  keinen  Tod  unter- 
brochen werden  kann,  der  adavaoia  und  a^O-apaia  in  eigentlichem 
Sinn,  sind  die  Hauptmomente  dieses  Inhalts:  1)  die  Herrschergewalt 
der  Frommen:  ßaoiXeia,  ßaatXetov  eoupsTreia?,  st?  töv  aiwva  ßaat- 
XsDstv;*  2)  die  Gottesnähe:  £776?  sivat  ^eoö,  xapa  Tcp  ^ec]),  ^siq) 
■O-pövtp  irapeoTdvai,  h  KDpt(|)  [xia^ö?  xwv  Stxaicüv.^ 

7.  Für  die  Menschen  ist  dieses  Dasein  der  Seelen  der  Gerechten 
bei  Gott  ein  unsichtbares  Leben.  Für  die  Gottlosen  gelten  sie  als 
Nichtseiende;  ihr  Leben  ist  ein  Leben  für  Gott;  in  den  Augen  Gottes 
leben  sie:  C^v  ttp  ^sq).^ 

8.  Für  den  auf  dieses  himmlische  Leben  Hinblickenden  verliert 
der  physische  Tod  den  Charakter  eines  wirklichen  Todes  mit  seiner 
Angst  und  Furcht.  Der  Tod  ist  dem  Gerechten  nur  ein  Schein,  er  ist 
nicht  ein  Niedersteigen  zum  Hades,  er  ist  vielmehr  ein  Schritt  in 
das  selige  Leben.  Deshalb  ist  es  kein  Unglück,  sondern  ein  Glück 
sterben  zu  dürfen.^ 

9.  Der  Gegensatz  der  Unsterblichkeit,  bzw.  des  ewigen  Lebens, 
ist  der  Tod,  der  Tod  im  potenzierten  Sinne,  das  Verderben,  ^ävato?, 
6'XeO-po<;  u.  s.  w.  Dieser  Tod  besteht  schon  hier  in  einer  Art  geistiger 
Vergiftung  der  gottlosen  Seelen,  wodurch  sie  ihre  ursprüngHche  Un- 
sterbhchkeit  verlieren,  und  also  nach  ihrem  eigentlichen  Wesen  nicht 
leben  können.  Im  Augenblick  des  physischen  Todes  manifestiert  sich 
dieser  immanente  Tod  dadurch,  dass  die  Seelen  dem  Hades  anheim- 

'  Sap.  Sal.  3,  2  ff.;  IV.  Makk.  17,  18;  7,  18  f.;  16,  25. 

*  Sap.  Sal.  2,  23;  4,  i;  3,  2  ff.;  6,  18.  19;  8,  13.  17;  15,  3;  IV  Makk.  14,  6; 
18,  23. 

'  Sap.  Sal.  3,  2  ff.;  4,  7;  5,  15;  IV  Makk.  14,  5;  15,  2;  16,  13;  17,  12.  18. 

'  Sap.  Sal.  3,  8;  4,  16;  5,  i  ff.;  5,  16;  6,  20  f. 

*  Sap.  Sal.  3,  7  f.;  5,  15;  6,  19;  IV  Makk.  9,  8  (Sin.);  17,  18. 
'  IV.  Makk.   7,    19;   16,   25. 

'  Sap.  Sal.  3,  2  ff.;  4,  7.  10  (IV  Makk.  7,  3). 
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fallen.  Dort  werden  die  Seelen  der  gottlosen  Menschen  in  Ewigkeit 
geplagt;  das  ist  »der  ewige  Tod»:  altovio?  ßaaavoc,  alwvio?  öXe^po? 
u.  s.  w.^ 


'  Sap.Sal.  I,  12;  2,  24;  3, 17  f.;  4, 19  ff.;  IV.  Makk.  9,  9;  10, 15;  12, 13.  19;  18,  5. 


Zweiter  Abschnitt 

Das  religiöse  Lebensideal  in  der  hellenistischen  Welt. 

KAPITEL  VI. 

Hellenistische  Religionsspekulation. 

Eine  Untersuchung  der  hellenistischen  Religionsspekulation,  die 
den  Zweck  verfolgt,  den  religiösen  Lebensbegriff  innerhalb  dieser  Spe- 
kulation seinem  Inhalt  und  seiner  Bedeutung  nach  festzustellen,  kann 
man  auf  zweifache  Weise  vornehmen,  entweder  durchläuft  man  das 
ganze  Gebiet  der  hellenistischen  Religionsspekulation,  um  Belege  der 
religiösen  Lebensidee  aufzusuchen  und  zu  analysieren,  oder  man  wählt 
eine  typische  Richtung  dieser  Religionsspekulation  aus  und  macht 
sie  zum  näheren  Objekt  für  die  Untersuchung.  Wir  haben  den  letzten 
Weg  gewählt  und  glauben  dadurch  leichter  ein  klares  und  zusammen- 
hängendes Bild  unseres  Gegenstandes  geben  zu  können. 

Wir  haben  aus  der  mannigfachen  hellenistischen  Religionsspe- 
kulation den  sogenannten  Hermetismus  zum  unmittelbaren  Unter- 
suchungsobjekt gewählt.  Was  uns  dazu  veranlasst  hat,  ist  Verschie- 
denes. Erstens  scheint  diese  Auswahl  schon  darum  berechtigt  zu  sein, 
dass  der  Hermetismus  tatsächlich,  wie  wir  unten  sehen  werden,  eine 
sehr  hohe  Bedeutung  in  der  alten  Welt  gehabt  hat.  Weiter  hat  die 
hermetische  Religionsspekulation  die  Spekulation  über  ein  religiös 
bestimmtes  Lebensideal  zu  einem  Reichtum  und  einer  systematischen 
Vollendung  geführt,  wie  es  wohl  kaum  anderswo  in  der  hellenistischen 
Welt  zu  finden  ist.  Drittens  ist  unsrer  Meinung  nach  die  geschichtliche 
Tatsache,  die  der  Hermetismus  ausmacht,  noch  allzusehr  innerhalb 
der  historischen  Theologie  vernachlässigt  worden,  und  zwar  auf  dem 
Forschungsgebiete,  wo  diese  Erscheinung  am  wenigsten  vernachlässigt 
werden  sollte:  innerhalb  der  Forschung  über  die  Entstehung  des  Chris- 
tentums.^ 


1  Als  eine   auch  für  die  Theologie  anregende  Kraft  ersten   Ranges  kön- 
nen wir  in  dieser  Hinsicht  das  bedeutende  Werk  von  R.  Reitzenstein  bezeich- 
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Unter  dem  Namen  »Hermetismus»  verstehen  wir  eine  religiöse, 
bzw.  religionsphilosophische  Richtung  in  der  antiken  Welt,  die  ihre 
religiösen  und  philosophischen  Gedanken  in  einer  Sammlung  von 
Schriften  niedergelegt  hat,  die  wir  unter  dem  Namen  »die  hermetische 
Literatur»  zusammenfassen.  Der  Name  Hermetismus  rührt  von  dem 
Gottesnamen  Hermes  her,  der  die  griechische  Benennung  des  ägyp- 
tischen Gottes  Thot  war.  Thot-Hermes  ist  der  Gott  der  Offenbarung 
xax'  1^05(7] v;  er  spielt  in  den  hermetischen  Schriften  die  Rolle  eines 
Rehgionsstifters,  eines  Offenbarers  mehr  oder  weniger  esoterischer 
Lehren,  und  tritt  auch  oft  in  den  in  die  hermetische  Literatur  einge- 
henden Dialogen  als  Redender  auf.^ 

Die  hermetische  Literatur,  die  für  uns  in  Betracht  kommt,^  stammt 
aus  den  drei  ersten  Jahrhunderten^;  es  kann  aber  als  bewiesen  ange- 
sehen werden,  dass  die  Spekulation  selbst  und  die  Ideen,  worauf  sie 
fusst,  in  die  vorchristliche  Zeit  zurückgehen.*  Von  einer  der  hermeti- 
schen Schriften  wenigstens,  dem  Poimandres,  kann  mit  grösster  Wahr- 
scheinlichkeit behauptet  werden,  dass  sie  ihrer  Urform  nach  »vor  den 


nen:  Poimandres.  Studien  zur  Griechisch- Ägyptischen  und  frühchristlichen 
Iriteratur,  1904.  Die  Bedeutung  des  Hermetismus  für  die  Erforschung  der 
neutestamentlichen  Religion  wird  nunmehr  auch  von  theologischer  Seite  an- 
erkannt. So  z.  B.  von  C.  Clemen  in  seinem  weitumfassenden  Werke  Religons- 
geschichtliche  Erklärung  des  Neuen  Testaments,  1909  (S.  24). 

'  Über  diesen  Thot-Hermes,  seine  Bedeutung  und  seine  Geschichte  in 
der  alten  Welt  und  im  Mittelalter  s.  R.  Reitzenstein  a.  a.  O.  S.  1 1 7  ff. ;  G.  R.  S. 
Mead,  Thrice-Greatest  Hermes.  Studies  in  Hellenistic  Theosophy  and  Gnosis, 
1906,  vol.  I,  S.  47  ff,  und  die  dort  angegebene  Literatur. 

^  D.  h.  als  Urkunden  der  hermetischen  Religionsspekulation  im  Unterschied 
von  den  hermetischen  Schriften  mythologischen,  kultischen,  magischen,  al- 
chemistischen  Inhalts  (vgl.  Mead,  I,  S.  3). 

^  Reitzenstein,  S.  208,  der  ausserdem  bemerkt,  dass  die  Mehrzahl  der 
betreffenden  Schriften  im  zweiten  Jahrhundert  n.   Chr.   entstanden  sein  möge. 

*  Über  die  Entstehung  der  hermetischen  Lehren  s.  Reitzenstein,  S.  59 
ff.,  der  ihren  Ursprung  hauptsächlich  in  ägyptischen  Spekulationen  findet  (»hel- 
lenisierte  Lehre  ägyptischer  Priester»);  weiter  Th.  Zielinski,  Hermes  und  die 
Hermetik,  im  Archiv  für  Religionswissenschaft  1905,  1906,  der  zwischen  einer 
niederen  und  einer  höheren  Hermetik  unterscheidet.  Letztere  hält  er  für  »ganz 
griechisch»  (Arch.  f.  Rel.  Wiss.  1906,  S.  60).  Vgl.  noch  F.  Granger,  The  Poe- 
mandres of  Hermes  Trismegistus,  The  Journal  of  Theological  Studies  1904, 
S.  395  ff.;  C.  Clemen,  Religionsgeschichtliche  Erklärung,  S.  23  f.  —  Unter  älte- 
ren Untersuchungen  ist  vor  allem  zu  bemerken  die  bewundernswerte  Arbeit 
von  L.  Menard,  Hermes  Trismegiste.  Traduction  complete  precedee  d'une 
etude  sur  l'origine  des  livres  hermetiques,  1866  (neu  gedruckt  1910).  Die  Ein- 
leitung ist  sehr  lehrreich  imd  hat  noch  grossen  Wert. 
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Beginn  des  zweiten  Jahrhunderts  n.  Chr.  fällt  ».^  Dass  der  Hermetismus 
einen  Niederschlag  christhcher  Rehgionsspekulation  bedeute,  davon 
kann  nach  den  grundlegenden  Untersuchungen  von  Reitzenstein 
und  anderen  Autoren  nicht  mehr  die  Rede  sein.  Wir  glauben  deshalb, 
ohne  hier  näher  auf  diese  Fragen  eingehen  zu  können,  berechtigt  zu 
sein,  den  Hermetismus  als  eine  Form  heidnischer  und  zwar  hellenisti- 
scher vom  Christentum  nicht  wesentlich  beeinflusster  Religionsspeku- 
lation behandeln  zu  dürfen. 

Es  ist  merkwürdig  zu  beobachten,  welch  ein  hohes  Ansehen  der 
angebliche  Autor  der  hermetischen  Spekulation  und  damit  auch  der 
hermetischen  Schriften  sowohl  unter  den  Christen  als  unter  den  Heiden 
genoss.  Hermes,  und  zwar  oft  mit  dem  Beinamen  Trismegistus,  wird 
als  Philosoph  in  die  Reihe  der  allergrössten  und  allerältesten  Philoso- 
phen gestellt.  So  nennt  Tertullianus  »den  ägyptischen  Mercurius», 
mit  dem  besonders  Plato  verkehrt  haben  soll,  zusammen  mit  Silenus, 
Orpheus,  Musaeus,  Pythagoras  u.  a.  als  Beispiel  alter  Autoren,  die  im 
Altertum  für  Götter  oder  göttliche  Personen  gehalten  wurden.^  Ter- 
tullianus kennt  ihn  auch  als  Meister  aller  Physik^  und  als  Lehrer  der 
Seelenwanderung  und  der  individuellen   Unsterblichkeit  der  Seelen.'' 

Die  Auffassung  von  Hermes,  als  einem  uralten  Philosophen  hoher 
Bedeutung  und  einem  Lehrer  Piatos,  teilt  Tertullianus  mit  mehreren 
anderen  Autoren  des  Altertums.  Arnobius  nennt  Mercurius  zusammen 
mit  Plato  und  Pythagoras,  und  zwar  als  den  Urheber  einer  philoso- 
phischen Schule  oder  Sekte,  die  er  bekämpft.^  Als  Urheber  einer  Sekte 
ist  Hermes  auch  von  Filastrius  gekannt;^  nach  ihm  soll  die  Weisheit 
des  Hermes  astronomischer  Art  gewesen  sein.^  Dieselbe  Vorstellung 
von  Hermes,  als  einem  alten  Lehrer,  hat  auch  Augustinus,  der  einige 
Zitate  aus  der  hermetischen  Schrift  »Asclepius  » in  De  civitate  Dei  aufge- 
nommen hat.*  Cyrillus  von  Alexandria  meint,  dass  Hermes  seine  Lehren 
von  Mose  habe.^   Auch  er  macht  viele  Auszüge  aus  seinen  Schriften.^" 

^  Reitzenstein,  S.  36,  dessen  chronologischem  Hauptresultat  auch 
ZlELlNSKi  trotz  aller  Verschiedenheit  in  der  allgemeinen  Auffassung  beistimmt, 
Arch.  f.   Rel.   Wiss.    1905,   S.   322. 

'  Tertullianus,  De  anima  2. 

'  Tertullianus,   Adversus  Valentinianos   15. 

*  Tertullianus,  De  anima  28,  12>- 

*  Arnobius,   Adversus  nationes  II,    13. 

«  Filastrius,  Divers,  heres.  LXXV  (CHI),  i. 
'  Ibid.    auch   X,    2. 
«  De  civ.  Dei  VIII,  23,  24,  26. 
'  Cyrillus,  Contra  Julianum  I,  30. 

"  S.  weiter  Mead,  III,  S.  215  ff.  Interessant  ist  die  Notiz  über  die  herme- 
tischen Bücher,  die  wir  bei  Clemens  Alex,  in  Stromata  VI,  4  finden.     Clemens 
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Unter  den  christlichen  Schriftstellern  nimmt  jedoch  Lactantius 
am  meisten  Rücksicht  auf  Hermes  und  seine  Schriften.  Dieser  hoch- 
gelehrte Denker  und  Schriftsteller  berichtet  uns,  dass  Hermes  von 
manchen  als  Philosoph  in  eine  Reihe  mit  Plato  und  Pythagoras  ge- 
stellt wurde.  Von  den  Ägyptern  soll  er  sogar  als  ein  Gott  angesehen 
worden  sein.*  Wegen  seiner  Kraft  und  Weisheit  werde  er  Termaximus^ 
genannt,  und  er  sei  viel  älter  sowohl  als  Plato  und  Pythagoras  als  auch 
als  die  sieben  Weisen. ^  Lactantius  zweifelt  nicht  daran,  dass  Hermes 
eine  geschichtliche  Person  gewesen  sei,  die  im  grauen  Altertum  gelebt 
habe.  Er  soll  nach  Ägypten  geflohen  sein,  wo  er  Thot  genannt  wurde. 
In  Ägypten  soll  er  eine  Stadt  gegründet  haben,  Mercurii  civitas  (Her- 
mopolis).*  Er  soll  zu  seinen  Verwandten  die  Wenigen  gezählt,  die  die 
vollkommene  Lehre  besessen  haben.^  Der  alte  Philosoph  Empedocles 
soll  in  seiner  Lehre  von  den  vier  Elementen  ein  Schüler  von  ihm  ge- 
wesen sein.^  Trismegistus  hat  die  ganze  Wahrheit,  auch  die  religiöse, 
unbekannt  in  welcher  Weise,  durchforscht.^  Über  Gott  den  Vater 
hat  er  alles,  über  den  Sohn  vieles  gesagt  von  dem,  was  zum  Inhalt  der 
göttlichen  Mysterien  gehört.**  Er  wird  sogar  mit  den  Propheten  des 
Alten  Testaments  verglichen.  Mit  ihnen  stimmt  er  in  der  Lehre  vom 
rechten  Opferdienst  überein.  Aus  Danksagung  und  Anbetung  besteht 
der  wahre  Opferdienst.  Trismegistus  soll  gesagt  haben:  Cultus  dei 
unus  est:  malum  non  esse.^  Gleichwie  die  Propheten  und  in  ihrer  Reihe 
wird  er  auch  als  ein  Bürge  dafür  angegeben,  dass  alle  Hoffnung  auf 
Leben  und  Seligkeit  in  sola  dei  religione  ihren  Grund  habe.*"  Hermes 
soll  gelehrt  haben,  es  gebe  nur  einen  Gott,  das  Prinzip  und  den  Ur- 


nennt  eine  Anzahl  von  42  Büchern,  die  er  als  Tzdw  dw.-r/.ma  absolut  notwendig 
bezeichnet.  Von  ihnen  sollen  36  alle  Philosophie  der  Ägypter  enthalten  haben, 
die  sechs  übrigen  sollen  medizinischen  Inhalts  gewesen  sein.  In  der  gottesdienst- 
lichen Prozession  kam  zuerst  ein  Sänger,  der  zwei  der  Bücher  des  Hermes  beherr- 
schen musste,  das  eine  enthielt  Hymnen  an  die  Götter,  das  zweite  Darstellungen 
über  ein  königliches  Leben.  Als  zweiter  kam  der  ojposzoico;.  Dieser  musste 
immer  die  vier  astronomischen  Bücher  des  Hermes  auf  den  Lippen  führen;  u.  s.  w. 

'  Lactantius,  Div.  instit.  VII,   13  (ed.  S.  Brandt). 

2  Über  diesen  Beinamen  siehe  Reitzenstein,  Poimandres,  S.  2. 

'  Lactantius,  De  ira  Dei  11;  vgl.  Div.  instit.  I,  6. 

■'  Div.  instit.  I,  6. 

5  Ibid.  I,   II. 

«  Ibid.  II,  12. 

'  Ibid.  IV,  9. 

8  Ibid.  IV,  27. 

»  Ibid.  VL  25. 

'"  Upitome  div.  instit.  68. 

/.  Lindblom.  5 
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heber  der  Dinge. ^  Dieser  Gott  sei  anonymus.  Er  bedürfe  keinen 
Namen  auf  Grund  seiner  Eigenschaft,  der  Einzige  zu  sein.^  Gott  ist 
nicht  nur  ajxiJTwp,  sondern  auch  aTudxwp,  weil  er  in  keinem  anderen  seinen 
Ursprung  hat.^  In  Bezug  auf  die  Lehre  vom  Sohn  Gottes  soll  Hermes 
ein  Lehrer  Piatos  gewesen  sein.'*  Gottes  Sohn  soll  er  hr^\^iovi[j'^oq  xoO 
^^ob  oder  opifex  bei  der  Schöpfung  geheissen  haben. ^  Aus  der  herme- 
tischen Schrift  Xd^o?  T^Xeto?  wird  ein  Zitat  angeführt,  wonach  Gott 
einen  anderen  Gott  geschaffen  habe,  den  er  als  seinen  eigenen  Sohn 
liebte.^  Der  Name  des  Sohns  Gottes  kann  nicht  von  Menschen  genannt 
werden;  seine  Hoheit  geht  über  allen  Verstand.^  Von  der  Welt  soll  Her- 
mes gelehrt  haben,  dass  sie  durch  göttliche  Providentia  geschaffen  sei. 
Der  Mensch,  ein  wunderbares  Kunstwerk,  ist  zu  Gottes  Abbild  ge- 
macht. Nach  der  Schöpfung  lebt  er  als  ein  Wesen  doppelter  Natur, 
zugleich  sterblich  und  unsterblich.^  Die  Frömmigkeit  bestehe  nach 
Hermes  in  der  Gotteserkenntnis:  pietas  nihil  aliud  est  quam  dei  notio^ 
Die  Gott  kennen,  sind  sowohl  vor  den  Anläufen  der  Dämonen  geschützt 
als  von  der  Herrschaft  des  Fatum  befreit.^"  Der  Teufel  soll  von  Hermes 
daemoniarches  genannt  worden  sein."  Schliesslich  soll  er  auch  eine 
Eschatologie  gelehrt  haben.  Die  Welt  wird  altern  und  verderben. »- 
Danach  wird  eine  allgemeine  Apokatastasis  eintreten. ^^ 

Lactantius  dient  uns  also  als  Zeugnis  für  die  hohe  Schätzung  des 
Hermetismus  innerhalb  der  Kirche  wenigstens  an  gewissen  Orten. 
Die  Zeugnisse  der  christlichen  Schriftsteller  überhaupt,  seien  sie  gegen 
»den  Philosophen»  Hermes  sympatisch  oder  antipatisch  gestimmt, 
beweisen  uns,  dass  die  Spekulationen,  die  unter  seinem  Namen  gekannt 
waren,  für  sehr  bedeutend  und  repräsentativ  galten. 

Dass  dies  auch  in  der  heidnischen  Welt  der  Fall  war,  zeigt  uns  zum 
Beispiel  die  dem  Neuplatoniker  Jamblichus  zugeschriebene   Schrift: 


'  De  ira  Dei  1 1 . 

2  Div.  instit.  I,  6. 

2  Div.  instit.  I,  7,  IV,  13. 

*  Epitome  div.   instit.    2,7. 

'  Div.  instit.  IV,  6;  Epitome  37. 

«  Div.  instit.  IV,  6. 

'  Div.  instit.  IV,  7,  9. 

«  Div.  instit.  II,  8,  10,  VII,   13. 

«  Div.  instit.  II,  15;  V,  14;  vgl.  Corp.  herm.  IX,  4. 

'»  Div.  instit.  II,   15. 

"  Div.  instit.  II,   14. 

'^  Epitome  div.  instit.  66. 

•■'  Div.  instit.  VII,  18. 
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De  mysteriis  Aegypiiorum.  Der  Verfasser  dieser  Schrift^  kennt  eine 
ungeheure  Anzahl  hermetischer  Schriften.^  Auch  für  ihn  gilt  Hermes 
als  ein  Lehrer  der  Einzigkeit  und  Absolutheit  Gottes,^  der  Doppelheit 
des  menschlichen  Wesens  und  der  Auffahrt  der  Seele  zu  Gott,  der  via 
anagogica,  des  adscensus  ad  Deos.* 

Obschon  das  Christentum  so  wie  auch  der  Neuplatonismus  eine 
gewisse  Verwandtschaft  mit  dem  Hermetismus  anerkannte,  so  ist 
doch  in  der  wissenschaftlichen  Welt  die  Anschauung  jetzt  ziemlich 
allgemein  aufgegeben,  wonach  der  Hermetismus  eine  vom  Christentum 
influierte,  bzw.  eine  zum  Neuplatonismus  gehörende  Spekulation 
war.5  Rein  paganistische,  hellenische  und  ägyptische  (bzw.  orienta- 
lische) Gedanken  und  Vorstellungsreihen  sind  hier  mit  einander  ver- 
woben zu  einem  in  sich  freilich  oft  dissonanten,  aber  doch  relativ  zu- 
sammenhängenden und  selbständigen  System,  das  in  seiner  allgemeinen 
Denkweise  und  mit  Hinsicht  auf  die  einfachen  wesentlichen  Grund- 
elemente ohne  Zweifel  als  recht  typisch  für  die  religiösen  Bedürfnisse 
und  Ideale  gelten  darf,  die  in  der  antiken  Welt  in  den  Zeiten  herrschten, 
als  das  Christum  entstand  und  sich  weiter  ausbildete.^ 

In  dieser  hermetischen  Spekulation  spielt  nun  die  religiöse  Lebens- 
idee eine  sehr  hervorragende  Rolle.  Begriffe,  die  dem  Vorstellungs- 
kreis des  Lebens  entnommen  sind,  werden  hier  in  weitem  Umfang 

'  Die  Echtheit  dieser  Schrift  ist  bekanntlich  stark  bestritten.  Ihr  Inhalt 
ist  ja  jedoch  deshalb  nicht  weniger  bedeutungsvoll. 

^  Er  sagt,  dass  die  hermetischen  Schriften  aus  der  ägyptischen  in  die  grie- 
chische Sprache  übersetzt  worden  sind.  Er  teilt  uns  mit,  dass  Seleucus  ihre  Zahl 
auf  20,000,  Manetho  auf  36,525  geschätzt  habe,  De  mysteriis  VIII,  i. 

^  De  mysteriis  VIII,  2,  3. 

■•  De  mysteriis  VIII,  5,  6. 

*  Hier  mag  jedoch  nicht  verschwiegen  werden,  dass  noch  1904  der  Gedanke 
an  einen  christlichen  Ursprung  des  Hermetismus  einen  Vertreter  gefunden  hat, 
F.  Granger,  in  The  Journal  of  Theological  Studies,vol.  V,  S.  395  ff.  Die  Eigentüm- 
lichkeit der  hermetischen  Spekidation  kommt  jedoch  in  diesem  Aufsatz  m.  E. 
nicht  zu  ihrem  Recht.  —  E.  Zeher  betont  den  Zusammenhang  zwischen  dem 
Hermetismus  imd  der  griechischen  Philosophie.  Er  spricht  sich  in  der  letzten 
Auflage  seiner  Philosophie  der  Griechen  über  den  Hermetismus  so  aus:  »Aus  der 
platonisch-pythagoräischen  Schule  stammen  auch  die  meisten  von  den  Philoso- 
phemen,  welche  in  den  uns  erhaltenen  hermetischen  Schriften  zur  Stütze  für  den 
sinkenden  Polytheismus  verwandt  werden.  Sie  verraten  noch  keinen  bemerk- 
baren Einfluss  des  plotinischen  Systems,  wenn  auch  manche  Anklänge  an  dasselbe 
sich  darin  finden,  welche  auf  die  Vermuthung  führen  könnten,  sie  seien  mit  jenem 
aus  der  Schule  des  Ammonius  Sakkas  hervorgegangen.  »  Phil.  d.  Griechen',  III, 
2,  2,  S.  224  ff. 

'  Einen  Überblick  über  die  Geschichte  der  Forschung  in  Betreff  der  herme- 
tischen Spekulation  gibt  Mead  im  ersten  Teil  seiner  oben  angeführten  Arbeit. 


benutzt,  um  den  religiösen  Bedürfnissen  und  den  religiösen  Idealen 
Ausdruck  zu  verleihen.  Wonach  sehnt  man  sich,  wenn  man  sich  nach 
Leben  sehnt?  Worauf  hofft  man,  wenn  man  auf  Leben  hofft?  So 
lauten  unsre  Fragen.  Mit  der  Beantwortung  dieser  Fragen  meinen  wir 
jedoch  ausserdem  noch  etwas  erreicht  zu  haben:  wenn  wir  die  uns  hier 
begegnende  Lebensidee  einmal  analysiert  und  festgestellt  haben, 
meinen  wir  kennen  gelernt  zu  haben,  wie  diese  Idee  in  einer  für  die 
hellenistische  Spekulation  überhaupt  typischen  Weise  ausgeprägt  ist. 

Ehe  wir  nun  zu  dieser  Analyse  übergehen,  ist  es  jedoch  nötig, 
einige  Worte  über  die  hermetischen  Schriften  zu  sagen,  die  uns  in  fol- 
gender Darstellung  als  Quellen  dienen  sollen. 

Was  wir  heute  noch  besitzen  von  der  ursprünglich  wahrscheinlich 
recht  umfassenden  hermetischen  Literatur  ist: 

i)  das  eigentliche  Corpus  Hermeticum,  das  aus  17  (nach  einer 
anderen  Berechnung  aus  18^)  Stücken  besteht,  die  ursprünglich  mehr 
oder  weniger  selbständig  im  Verhältnis  zu  einander  waren  und  ver- 
schiedenen Verfassern  und  Zeiten  angehören,  später  aber  zu  einem 
nur  relativ  homogenen  aber  doch  planmässig  geordneten  Ganzen  zu- 
sammengefügt worden  sind.^  Das  wichtigste  und  älteste  dieser 
Stücke  trägt  die  Überschrift  »Poimandres»;^  es  ist  ein  Dialog  zwischen 
Poimandres,  d.  h.  der  göttlichen  Vernunft  selbst,  als  Menschenhirten 
gedacht,*  und  einem  Schüler,  der  wohl  als  mit  Hermes  identisch  an- 
gesehen werden  darf^,  und  der  als  Urtypus  aller  in  die  Geheimlehren 
Eingeweihten  dient.  Die  übrigen  Stücke  bestehen  teils  aus  kürzeren 
Abhandlungen  oder  Meditationen,  teils  aus  Dialogen  zwischen  Hermes 
und  Asclepius,  Hermes  und  Tat,^  der  göttlichen  Vernunft  und  Hermes. 

2)  Eine  Schrift,  die  ursprünglich  griechisch  abgefasst  war,  jetzt 
aber  nur  in  lateinischer  Übersetzung  vorliegt.  Den  griechischen  Na- 
men   kennen    wir    aus    Divinae    institutiones   des   Lactantius:    Xoyo? 


'  So,  wenn  man  den  nach  dem  ersten  Stück  verloren  gegangenen  Traktat, 
wovon  nur  die  Überschrift  erhalten  ist,  mitrechnet. 

2  Reitzenstein,  S.   190  ff. 

'  Dieser  Name  ist  früher  meistens  dem  ganzen  Corpus  beigelegt,  obschon 
ohne  Recht.  Der  Name  gehört  nur  dem  ersten  Traktat  an.  Die  Form  des  Na- 
mens wechselt  stark  in  den  Ausgaben;  s.  ME.'VD,  I,  S.  3,  Fussnote  2. 

*  Über  das  Verhältnis  zwischen  Poimandres  und  dem  Hirten  des  Hermas 
imd  die  von  Reitzenstein  entdeckte  Abhängigkeit  dieser  Schrift  von  jener  s. 
Reitzenstein,  S.  32  ff.;  Zieunski,  Archiv  für  Rel.  Wiss.  1905,  S.  323. 

'  ZiEUNSKi,  Archiv  für  Rel.  Wiss.  1905,  S.  323  f. 

'  Da  Hermes  eigentlich  mit  Tat  (Thot)  identisch  ist,  ist  hier  eine  eine 
spätere  Zeit  bezeugende  Verdoppelung  zu  konstatieren;  vgl.  REITZENSTEIN, 
S.  117  ff. 


tsXetoc'.  Der  lateinische  Name  ist  Asclepius}  Diese  Schrift  wurde 
früher  fälschhch  Apuleius  zugeschrieben  und  ist  auch  in  die  älteren 
Apuleiusausgaben  aufgenommen  worden.  Sie  enthält  einen  Dialog 
zwischen  Hermes   und   Asclepius. 

3)  Eine  Anzahl  Fragmente  bei  verschiedenen  Schriftstellern  des 
Altertums,  Die  grössten  sind  von  Johannes  STOBiEUS^  in  seiner  An- 
thologie aus  griechischen  Autoren  aufbewahrt.  Das  bedeutendste 
dieser  Fragmente  bei  Stobaeus  stammt  aus  einer  Schrift  mit  dem  Titel 


Die  Idee  eines  idealen  Lebens  ist  eine  der  zentralen  Ideen  der  her- 
metischen Religionsspekulation,  Wir  können  diese  Idee  nicht  isoliert 
behandeln.  Um  ihren  Inhalt  festzustellen  und  um  zu  sehen,  welche 
Rolle  sie  im  System  spielt,  müssen  wir  versuchen,  einen  Überblick  über 
das  System  als  ein  Ganzes  zu  gewinnen.  Wenn  wir  dabei  verschiedenes 
berühren,  was  streng  genommen  nicht  zu  unserm  Thema  gehören  sollte, 
so  wird  das  ausserdem  durch  einen  Hinweis  auf  die  sehr  verbreitete 
Unkenntnis  in  Bezug  auf  die  hermetische  Spekulation  und  den  Mangel 
an  zusammenhängenden  Darstellungen  der  hermetischen  Gedanken- 
welt hinreichend  motiviert  sein. 

Diese  Gedankenwelt  ist  ja  jedoch  nicht  ganz  einheitlich.  Im 
Hermetismus  sind  verschiedene,  bisweilen  einander  entgegengesetzte, 

*  Div.  instit.  IV,  6,  VII,  18  {i>in  eo  libro  qui 'kö'fo^  tsXeioc  inscribitur»). 

^  Über  die  verschiedenen  Formen  der  Überschrift  s.  Mead,  II,  S.   390  f. 
^  Ein  byzantinischer  Gelehrter  u.  500. 

*  Für  den  Text  der  hermetischen  Schriften  benutze  ich  im  folgenden  die 
Ausgabe  von  G.  Parthey,  Hermetis  Trismegisti  Poemander,  Berlin  1854.  Diese 
Ausgabe,  die  vom  kritischen  Gesichtspunkt  aus  jedoch  nicht  ganz  genügend  ist, 
enthält  14  der  dem  hermetischen  Corpus  angehörenden  Schriften.  Für  den  wich- 
tigen Traktat  Poimandres  und  noch  vier  andere  hat  uns  REITZEXSTEIX  einen 
wertvollen  kritischen  Text  gegeben,  den  ich  für  die  betreffenden  Teile  benutzen 
werde.  Dieser  Text  findet  sich  im  Anhang  des  schon  früher  genannten  Werkes: 
Poimandres,  Studien  zur  griechisch- äg3'ptischen  und  frühchristlichen  Literatur, 
Leipzig  1904.  Für  den  lateinischen  Asclepius  benutze  ich  die  Apuleiusausgabe 
von  G.  F.  HiLDEBRAXD,  pars  II,  Lipsiae  1842,  und  für  die  Fragmente  bei  Stobseus 
die  Ausgabe  der  Anthologie  von  C.  Wachsmuth  und  O.  Hexse,  Berlin  1884,  1894. 
An  Übersetzungen  standen  mir  zur  Verfügung:  eine  lateinische  von  G.  Parthey, 
in  seiner  oben  genannten  Ausgabe  unten  gedruckt;  die  glänzende  französische 
von  L.  Mexard  in  seinem  Werke  Hermes  Trismegiste,  in  Paris  1910  neu  gedruckt. 
Zuletzt  die  ausführlich  kommentierte  englische  Ubersetzimg  von  G.  R.  S.  Mead 
in  seiner  grossen  Arbeit  Thrice-greatest  Hermes,  3  vol.,  London  und  Benares 
1906.  —  Beim  Zitieren  gebe  ich  die  Kap.  und  Verse  nach  der  Ausgabe  PartHEY's. 
Für  das  dort  Fehlende  mache  ich  besondere  Bemerkungen. 
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Gedankengänge  zu  einem  Ganzen  verflochten.  Das  soll  aber  keines- 
wegs heissen,  dass  für  uns  das  System  in  sorgfältig  getrennte  Teile 
zerfällt,  die  wir  selbständig  behandeln  könnten.  Der  Hermetismus 
teilt  mit  allen  Religionsbildungen  der  hellenistischen  Zeit  das  synkre- 
tistische  Gepräge  und  die  verschiedenen  Bestandteile  lassen  sich  jeden- 
falls auf  literarkritischem  Weg  nicht  gut  entwirren.^  Trotz  der  S5m- 
kretistischen  Art  können  wir  nun  jedoch  ziemlich  gut  die  herrschende 
Hauptlinie  des  religiösen  Denkens  verfolgen,  und  wenn  wir  diese  nun 
ins  Auge  fassen,  so  geht  deutlich  hervor,  dass  der  Hermetismus  eine 
Erlöslingsspekulation  ist,  eine  Spekulation,  die  die  Erlösung  des  Men- 
schen zum  Gegenstand  hat.  Aber  nicht  nur  »zum  Gegenstand  hat», 
sondern  die  auch  selbst  zur  Erlösung  gereicht.  Die  Erlösungslehre  ist 
keine  Lehre  nur  um  der  Theorie  willen.  Freilich  sind  die  theoretischen 
Ausführungen  umfassend,  aber  im  grossen  und  ganzen  spekuliert 
man  nicht  aus  theoretischem  Interesse.  Die  Spekulationen  über  die 
Welt,  ihren  Ursprung  und  ihr  Ziel,  über  den  Menschen  und  über  Gott 
haben  in  letzter  Linie  einen  praktischen  Zweck.  Die  geoffenbarten 
Wahrheiten  haben  mehr  oder  weniger  unmittelbar  persönliche  Bedeu- 
tung für  den,  dem  sie  geoffenbart  werden.  Und  diese  praktische  Be- 
deutung, dieser  Zweck  persönlicher  Art  ist  mit  einem  Worte:  Erlösung. 
Worin  nun  diese  Erlösung  besteht,  welches  ihre  Voraussetzungen 
sind,  in  welcher  Weise  sie  verwirklicht  wird,  wie  sie  sich  inhaltlich  als 

*  So  äussert  sich  Reitzenstein  über  das  in  der  Schrift  Poimandres  einge- 
schlossene System:  »Seine  Grundlage  bildete  zunächst  eine  Volksreligion,  oder 
genauer,  die  hellenisierte  Lehre  der  Ptahpriester  in  JMemphis.  Aber  mit  ihr 
verband  der  Gründer  der  Gemeinde  eine  ähnlich  hellenisierte,  aus  einem  andern 
Volk  nach  Ägypten  dringende  Lehre,  welche  in  dem  Anschluss  an  die  Astrologie 
und  in  dem  Sehneu  weiter  Kreise  nach  Befreiung  von  ihrem  Druck  die  werbende 
Kraft  besass.  Ohne  eine  gewisse  Inkonsequenz  ging  es  dabei  nicht  ab,  nicht  die 
Spekulation  eines  Philosophen,  sondern  die  Phantasie  des  Propheten  und  das 
Sehnen  der  Zeit  hat  die  Lehre  gestaltet»  (S.  114).  —  Zieunski  opponiert  gegen 
die  ägyptische  Herleitung  bei  Reitzenstein.  Er  unterscheidet  drei  dogmatische 
Schichten  in  der  hermetischen  Literatur:  die  peripatetische  Fassung,  die  plato- 
nisierende  Fassimg,  die  pantheistische  Fassung.  Die  alchemistischen  und  ma- 
gischen Elemente  der  Hermetik  und  dergleichen  —  die  niedere  Hermetik,  wie 
Zieunski  sagt  —  ist  ägyptischer  Herkunft.  »Die  höhere  Hermetik»  dagegen 
ist  nach  seiner  Meinung  ganz  griechisch.  Archiv  für  Rel.  Wiss.  1905,  1906  (beson- 
ders 1906).  A.  Dieterich  bezeichnet  in  Abraxas,  1891,  den  Hermetismus  als  ein 
Mittelglied  zwischen  dem  Orphismus  und  dem  Neuplatonismus  und  betont  seinen 
orphischen  tmd  platonischen  Ursprung,  S.  1 34  f .  —  Für  unsern  Zweck  hat  die  Frage 
nach  der  Herkunft  der  einzelnen  Gedankengänge  wenig  Interesse.  Für  ims 
gilt  es,  eine  Totalansicht  vom  Ganzen  zu  gewinnen.  Hat  doch  der  Glaube  des 
frommen  Hermetikers  selbst  die  verschiedenen  Elemente  zu  einem  Ganzen  zu- 
sammenzuhalten vermocht. 
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eine  Erwerbung  einer  neuen  Natur,  wozu  als  ein  Hauptfaktor  »Leben  » 
gehört,  bezeigt,  das  werden  wir  im  folgenden  untersuchen. 

Wir  haben  schon  gesagt:  die  Erlösung  geschieht  durch  das  Er- 
vverben einer  gewissen  Erkenntnis.  Im  Poimandres,  der  Hauptschrift 
des  hermetischen  Corpus,  sagt  die  göttliche  Vernunft  zu  dem  zugleich 
als  Typus  der  Erlösten  und  als  Welterlöser  geschilderten  Schüler, 
nachdem  dieser  die  göttliche  Offenbarung  empfangen  hatte:  was  ihm 
zu  tun  übrig  bleibe,  das  sei,  kraft  der  Offenbarung  den  Würdigen  ein 
Wegweiser  zu  werden,  damit  das  menschliche  Geschlecht  durch  ihn 
von  Gott  erlöst  werde  (otcw?  t6  yevo?  r^?  avO-pwTrdtTiiOf;  dia  ooö 
07CÖ  ^eoö  Oü)^-{i).^ 

Was  ist  nun  der  Inhalt  dieser  erlösenden  Erkenntnis,  die  den 
Menschen  durch  die  göttliche  Offenbarung  zu  gute  kommt?  Der 
Schüler  spricht  zu  Poimandres,  der  in  der  Anfangsvision  vor  ihn  trat. 
»Ich  will  die  Dinge  kennen  lernen  und  ihre  Natur  verstehen  und  Gott 
kennen».  Gott  und  das  Dasein  sind  die  Hauptobjekte  der  Offen- 
barung und  der  erlösenden  Erkenntnis.^ 

Gott  ist  zunächst  der  Schöpfer  und  Erhalter  von  allem,  was  exi- 
stiert. Dann  und  wann  scheint  es,  als  ob  schon  von  Anfang  an  ein  Chaos 
neben  ihm  bestanden  hätte,^  das  hindert  aber  nicht,  dass  Gott  daneben 
als  das  absolute  Prinzip  der  Dinge  betrachtet  wird,  so  auch  als  ihre 
Kraft,  ihr  Ziel,  das  notwendige  Gesetz  und  der  Erneuerer  {a.p-/ri  twv 
OVTWV,  ivipYsia,  avdcYXTj,  tsXo?,  avavswat?).*  Gott  ist  auch  das  um- 
fassende und  konstitutive  Prinzip  des  Kosmos  {Ttspioyri  v.a.1  ouoxaot? 
TrdvTWv).^  Er  ist  »der  Ältere » im  Verhältnis  zur  Welt  und  der,  der 
alles  beherrscht  (zpsoßuTspoi;  täv  ysvvtjtwv,  ocpy^si  Tcp  TuXTJ&st).^ 

'  Corp.  herm.  I,  26.  In  der  Schilderung  der  Bekanntmachung  der  Offen- 
barung in  §§  27 — 29  finde  ich  keinen  genügenden  Grund,  dies  Stück  als  eine  spätere 
Interpolation  anzusehen  (gegen  Mead,  II,  S.  47  ff.).  Was  dort  erzählt  wird,  ist 
nur  die  Ausführung  des  göttlichen  Befehls  §  26  Schluss.  Der  Schüler  ist  Hermes, 
der  einerseits  als  selbst  unterrichtet  dargestellt  wird,  andrerseits  als  Mitteiler 
der  erlösenden  Offenbarung  an  die  Menschen. 

'  Corp.   herm.   I,   3. 

^  Corp.  herm.  I,  4,  6;  III,  i.    Über  dieses  Chaos  s.  Me.\d,  II,  S.  25  ff. 

■*  Corp.  herm.  III,  i.  Die  Ansicht  Mead's,  dass  uns  an  dieser  Stelle  eine 
trinitarische  Anschauung  begegnet,  müssen  wir  ablehnen.  Das  Anhäufen  von 
Worten  und  Ideen  ist  für  den  hermetischen  Stil  recht  typisch  und  ist  meistens 
ganz  planlos. 

=  Corp.  herm.   VIII,   5. 

"  Corp.  herm.  XIV,  2  ff.  Durch  Einmengen  fremder  Gedanken  bekommt 
die  hermetische  Spekulation  bisweilen  einen  stark  pantheistischen  Anstrich. 
So  wenn  Gott  mit  dem  Weltall  identifiziert  wird.  Corp.  herm.  XII,  22,  23:  Ttäv 
£3-'.,    -b  03  TOv  Z\a  TTcivTcov  xc(!  TTSoi  zcfv-cz.    Im  Weltall  gibt  es  nichts,   was  nicht 


Gott  hat  alles  geschaffen;  selbst  ist  er  durch  keinen  anderen  ge- 
worden. Er  hat  den  Grund  seiner  Existenz  in  sich  selbst  (uttö  et^poo 
oux  kfävtzo,  aoTÖ«;  oc'f'  sauroö  atdioq)}  Gott  wird  deshalb  aoiÖYOvo«; 
öaifJLwv,  der  aus  sich  selbst  geborene  Geist,  genannt.^  Auch  bedarf  er 
keinen  anderen  neben  sich,  um  zu  gebären.  Er  ist  auf  einmal  Mann 
und  Weib,  appsvöd-r^Xu?.^ 

Die  erste  dem  Wesen  Gottes  zukommende  Bestimmung  ist  Kraft 
und  Trieb  zum  Produzieren.  Zum  Wesen  Gottes  gehört  es  zu  schaffen 
und  hervorzubringen:  ij  ouaia  autoö  tö  ■ö-^Xstv  Trdvta  etvat.^  Als 
Schöpfer  wird  er  Vater  geheissen.  Das  Wesen  des  Vaters  ist  Schöp- 
fungstrieb: Tratpo?  ib  Tcotelv.''  Gott  ist  Vater  der  Welt,  TtatYjp  toö 
x6o{jlod;  wie  die  Welt  ihrerseits  der  Sohn  Gottes,  diö?  toö  ■O-eoö,  genannt 
wird.^  Er  ist  weiter  der  Vater  der  Menschenseelen,  TcatYjp  twv  rj{X£Tspü)v 
(j;D)((i)V.^  Schliesslich  ist  er  der  Vater  der  Elemente,  OT0t)(et(0V  TuatTjp.'* 
Gott  ist  als  Vater  die  Existenz  alles  dessen,  was  noch  nicht  ist.'-* 

Gott  der  Vater  ist  auch  der  Gute.  Die  Güte  ist  nichts  als  Vater- 
schaft. Auch  die  Güte  ist  Produktivität.  Gut  sein  ist  wesentlich  das- 
selbe als  Vater  sein.  Einer  Gedankenreihe  gemäss  ist  auch  die  Welt 
gut,  insofern  als  sie  alles  hervorbringt;''' nach  einer  anderen  Gedanken- 
linie ist  Gott  allein  gut.  Das  Gute  und  Gott  sind  dann  identische  Be- 
griffe.    Es  gibt  nichts  Gutes  ausserhalb  Gottes.     Das  Gute  kann  im 

Gott  ist.  Gott  im  speziellen  Sinn  ist  nur  das  Feinste  von  allem,  was  es  gibt,  der 
Endpunkt  einer  Serie,  die  mit  der  groben  Materie  beginnt,  XII,  14;  zu  gleicher 
Zeit  ist  er  »um  alles»  und  »durch  alles»,  XII,  20.  Auf  die  Frage  Tats:  »Ist  Gott 
auch  in  der  Materie?  »  antwortet  Hermes:  er  ist  auch  dort,  insofern  als  sie  nicht 
eine  tote  blasse,  sondern  von  Energie  und  Leben  erfüllt  ist,  XII,  22.  Die  prak- 
tische Konsequenz  davon  ist,  dass,  wer  Gott  sehen  will,  die  Welt  in  ihrer  Ord- 
nung und  Schönheit  betrachten  soll,  XII,  21. 

'  Corp.  herm.  VIII,  2.  Er  hat  sich  aber  nicht  einmal  geboren,  sondern  be- 
findet sich  immer  in  einem  Zustand  des  Geborenwerdens  (oüxoxs  I^^svexo'  dXX'  oel 
-([vexai)   VIII,   2. 

'  So  in  der  Schrift  Köpr^  xöoao'j.  Stobseus,  Anthologie,  ed.  WachSMüTH, 
I  S.  404. 

^  Corp.  herm.  I,  9. 

*  Corp.  herm.  X,  2. 

*  Corp.  herm.  II,  17. 

'  Corp.  herm.  IX,  8.  Die  Vorstellung  von  Gott  als  dem  Vater  der  Welt  hat 
auch  Philo,  s.  E.  Zeller,  Die  Philosophie  der  Griechen\  III,  2,  2,  S.  390. 

'  Corp.  herm.  XVIII,  12  (Reitzenstein,  Poimandres,  S.  359).  Vgl.  hier- 
mit den  Ausdruck  »Vater  der  Geister»  im  Hebräerbrief  (12,  9)  imd  entsprechende 
Ausdrücke  im  äth.  Henochbuch,  II  Mak.  3,  24,  Jub.  10,  3  (Nimi.  16,  22;  27,  16). 

*  Stobaeus,  Antliol.,  I,  S.  404.    Vgl.  L.  Menard,  S.  182. 

*  Corp.  herm.  X,  2. 
'"  Corp.  herm.  VI,  2. 
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Geschaffenen  nicht  existieren,  es  existiert  nur  im  Schöpfer.  Also:  t6 
aYaO-öv  Iv  ooSsvi  iattv  ei  [iy]  ev  (aövci)  t(j)  detj)*  [AäXXov  öe  tö  aYa'9'Ov 

aoTÖc  eoxtv  6  O-eö?  aeL el  SDvaaat  vor^aat   tov  O'SÖv,  votjosi? 

TÖ  xaXov  y.al  aYa^öv.'  Die  Güte  gehört  Gott  an  —  nicht  als  ein 
Ehrentitel,  sondern  als  eine  Wesenseigenschaft  (ou  xata  ttfiTrjv,  aXXa 
xata  <p6aiv).  Gott  und  Güte  ist  ein  und  dasselbe.  Der  Gute  ist 
nämlich  der,  der  alles  gibt  aber  nichts  nimmt.  So  gibt  auch  Gott 
alles,  ohne  irgend  etwas  zu  nehmen.  Deshalb  ist  Gott  der  Gute  und 
das  Gute  Gott,^ 

Gott  als  Schöpfer  kommt  auch  die  Doxa  zu.^  Der  »Logos  hieros  » 
des  Hermes  Trismegistus  fängt  mit  einer  Anrufung  von  Gott  als 
Aö^aan:Ad^a  TudvTwv  6  ■ö-sö?.*  Auch  die  Doxa  wird  mit  der  Schöpfer- 
tätigkeit in  Verbindung  gesetzt:  »Eins  ist  die  Doxa,  die  ihm  zukommt: 
alles  machen;  und  dies  ist  gewissermassen  der  Leib  Gottes:  das 
Machen.  »^ 

Gott  ist  weiter  Vernunft,  voöc  Als  voö?  wird  er  vor  allem  im 
Poimandres  dargestellt.  Wenn  sich  Poimandres,  der  höchste  Gott, 
dem  Hermes  offenbart,  sagt  er:  »Ich  bin  der  Poimandres,  die  Vernunft 
der  Allmacht»  (6  f^?  aüd-evtta?  voö?).^  »Die  Vernunft  ist  Gott  der 
Vater.  »^ 

Gott  ist  Licht.  Poimandres  offenbart  sich  in  Lichtgestalt  und 
spricht:  »Dieses  Licht  bin  ich,  die  Vernunft,  dein  Gott.^  Gott  wird  oft 
ganz  einfach  »das  Licht»  genannt,  das  übergrosse  Licht  {liimen 
maximum),  das  intelligible  oder  intelligente  Licht  («pw?  votjtöv,  vospöv).** 
Zwischen  dem  Licht  und  der  Vernunft  existiert  eine  nahe  Verbindung. 
Das  Licht  ist  gewissermassen  die  Materialisation  der  Vernunft.  Aus 
der  Lichtsubstanz  in  Gott  rührt  der  vernünftige  Teil  des  menschlichen 

1  Corp.  herm.  VI,   i,   5. 

^  Corp.  herm.  II;  vgl.  X,  3: ixet'vu)  tw  jiyjosv  jijv  Xcz|j.ßavovTi.  tovtc« 

03  9-sXovti  elvai. 

^  Über  den  Begriff  3ö^a  s.  die  neuen  Untersuchungen  von  REiTZENSTEiN,Die 
hellenistischen  Mysterienreligionen,  passini. 

^  Corp.  herm.  III,  i. 

*  Corp.  herm.  XIV,  7. 

"  Corp.  herm.  I,  2.  Zu  diesem  Ausdruck  vgl.  I,  30:  aü&svxi'ar  Xop;  und  XIII, 
I  ?.  Zur  Erklärung  s.  Reitzenstein,  S.  8  unten:  die  czü&evxt'a  ist  das  Himmelreich. 
Ähnlich  Mead:  summa  potestas,  allmasterhood.  Etwas  anders  Menard:  l'In- 
telligence    souveraine. 

"  Corp.  herm,  I  6. 

**  Ibidem. 

'  Corp.  herm.  I,  XIII,  18.  Suidas,  Lexicon,  s.  v.  Hermes  Trismegistus 
(ed.  Gaisford,  I  1443,  1444);  Asclepius  XI,I  (H11.DEBRAND,  II,  S.  334);  Cyril- 
lus  Alex.,  Contra  lulianum  I,  35. 


Wesens  her.  Der  Mensch,  heisst  es,  wurde  aus  Leben  und  Licht  zur 
Seele  und  zur  Vernunft  geschaffen:  aus  dem  Leben  zur  Seele  und  aus 
dem  Lichte  zur  Vernunft.*  Die  lichtgestaltete  Vernunft  Gottes  ist 
nicht  psychologisch  gedacht,  also  als  ein  formales  psychisches  Vermö- 
gen, wodurch  Erkenntnis  gewonnen  werden  kann;  die  Vernimft  in 
Gott,  so  wie  im  Menschen,  ist  vielmehr  als  die  Zusammenfassung  der 
objektiven  rationalen  Erkenntnis  selbst  denn  als  eine  subjektive  Seelen- 
kraft betrachtet.  Dass  Gott  Licht  oder  Vernunft  ist,  bedeutet,  dass  Gott 
alle  Erkenntnis  besitzt.  Diese  göttliche  Erkenntnis  selbst  kann  nun 
Licht  genannt  werden.^  Gott  erleuchtet  den  Menschen  mit  seiner 
Vernunft.  Dann  schwindet  die  Finsternis  der  Unwissenheit,  das 
Licht  der  Wahrheit  wird  aufgenommen,  und  eine  Verbindung  zwi- 
schen der  göttlichen  und  der  menschlichen  Vernunft  tritt  ein.^ 

Gott  ist  schliesslich  Leben.  Die  hermetischen  Schriften  werden 
nicht  müde,  immer  wieder  den  Gedanken  zu  wiederholen,  dass  Gott 
lebt,  dass  Gott  der  Lebendige  ist,  dass  Gott  das  Leben  xat'  I^oxtJV 
ist.  Er  ist  die  Quelle  und  der  Ursprung  alles  Lebens,  der  Einzige,  der 
selbst  in  tiefstem  Sinne  zugleich  Leben  hat  und  Leben  gibt.  Oft 
werden  Leben  und  Licht  zusammen  genannt  als  die  beiden  Prinzipien, 
woraus  das  Wesen  Gottes  zusammengesetzt  ist:  »Aus  Licht  und  Leben 
besteht  der  Vater  des  Alls».^  »Die  Vernunft,  Gott,  der  Leben  und 
Licht  seiende  (Cwt]  %al  (pw?  D7rdp)(a>v)  ».^  »Der  Allvater,  die  Vernunft, 
der  Leben  und  Licht  seiende.»"  »Leben  und  Licht»  steht  bisweilen 
schlechthin  als  eine  Benennung  für  Gott.  So  in  der  Tp^iSta  %po;rf»]: 
»Leben  und  Licht,  von  euch  geht  zu  euch  die  Lobpreisung».'' 

*  Corp.  herm.  I,   17. 

^  Lumen  cognitionis  tum,  Asclepius  XLI  (Hudebrand,  II,  S.  333). 
^  Asclepius  XXIX:  hominem  sola  meniis  intelligentia  illuminans  [pater), 
gut  discussis  ab  aninio  errorum  tenebris  et  veritatis  claritate  percepta,  toio  se  sensu 
■intelligenticB  divincB  commiscet  (Hildebrand,  II.  S.  315).  —  Hier  handelt  es  sich 
also  mn  die  Vernunft  in  engerem  Sinn.  An  anderen  Stellen  wird  die  Vernunft 
als  eine  Potenz  gefasst,  die  allen  lebendigen  Wesen,  Menschen  und  Tieren,  eigen 
ist.  Davon  handelt  der  zwölfte  Traktat  des  herm.  Corpus  (lispl  voD  xo-.voü).  Dort 
heisst  es:  oxou  iuyr;  ixe?  xoti  voD;  icjTiv,  und.:  iv  zoilz,  äXö-foi;  Cü)oi;  6  voD;  >j  (ptiai; 
oxt'v  (§  I,  2).  Über  diesem  Dualismus  vgl.  Zielinski,  Archiv  für  Rel.  Wiss. 
190S,  S.  352. 

*  Corp.  herm.  I,  21.  Vgl.  die  ähnliche  Vorstellung  Oracula  Sibyllina,  Pro- 
oem.  72  (»Ihm,  bei  dem  das  Leben  ist  und  unvergängUches  ewiges  Licht»). 

^  Corp.  herm.  I,  9. 

'  Corp.  herm.  I,   12. 

'  Corp.  herm.  XIII,  18.  Ich  lese  mit  Reitzenstein:  Cmt^  zal  (piL;,  d©' 
öu.tT)v  £;;  ü]j.ä;  y/opet  75  e'jXoficz  (statt:  ctcp'  rjiiüjv  et;  üixä;,  Partiiev).  Der  Sinn 
ist:  die  im  Menschen  anwesenden  göttlichen  Potenzen  lobpreisen  dieselben 
Potenzen   als  objektive  in  Gott  befindliche  Mächte. 


Hier  stehen  wir  also  wieder  vor  dem  Begriffe  des  Lebens.  Es  wird 
hier  von  einem  Leben  gesprochen,  das  zum  Wesen  Gottes  gehört. 
Und  jetzt  fragen  wir:  worin  besteht  dies  Leben,  das  Gott  besitzt? 
Unsere  Antwort  ist:  es  besteht  zunächst  in  ewiger  Existenz,  es  besteht 
in  einer  Fähigkeit,  nicht  sterben  zu  können.  Leben  ist  soviel  als 
immer  leben.  Wenn  es  heisst,  dass  Gott  selbst  a('5to?  ist  und  aO-avaoia 
gibt,  und  dass  asi  Cwv  soviel  wie  a^avato?  ist  und  a^avatoi;  soviel  wie 
äi5:o<;,  so  ist  es  klar,  dass  das  göttliche  Leben  soviel  wie  Unsterblich- 
keit ist.  Und  wenn  gesagt  wird,  dass  Gott  cdhoc,  xal  aYevvrjTog  ist, 
und  dass  er  aus  keinem  anderen  geworden  ist,  sondern,  wenn  er  ge- 
worden ist,  aus  sich  selbst  immer  wird  (D<p'  sautoö  outtote  Iy^vsto,  aW 
ael  Y^vstat),^  so  bedeutet  das,  dass  zum  Leben  Gottes  eine  Art  Abso- 
lutheit gehört  —  es  hat  seinen  Grund  in  sich  selbst  —  und  weiter  eine 
Art  Aktivität,  Energie,  wodurch  sich  das  Leben  immer  wieder  erneuert. 

Diese  Vorstellungen  kehren  nun  oft  wieder.  So  wenn  Leben, 
Unsterblichkeit  und  Veränderung  der  Qualitäten  neben  einander 
gereiht  werden  (Ccotj  xal  aO-avaata  xal  (istaßoX-r]  Tro'.dtTjTO?)  als  tj^i- 
sche  Merkmale  des  göttlichen  Wesens.^  Gott  ist  es  auch,  der  Leben, 
Unsterblichkeit,  Veränderung  bewirkt  (Cwtjv  xal  a-ö-avaaiav  xal  [tsta- 
ßoXvjv).^  Leben  und  Unsterbhchkeit,  heisst  es  schliesslich,  sind  Be- 
standteile des  göttlichen  Wesens  ([J-epir]  lotl  ■9-soö  Cö>rj  xal  a-ö-avaala).* 

Das  göttliche  Leben  ist  eine  Art  von  Energie,  die  zum  göttlichen 
Wesen  gehört,  kraft  deren  Gott  selbst  niemals  sterben  kann,  sondern 
immer  fortexistierend  und  immer  tätig  ist.  Es  ist  nun  aber  zu  bemer- 
ken, dass  dies  göttliche  Leben  nicht  als  eine  formale  Potenz  betrachtet 
wird,  sondern  es  ist  als  eine  von  Energie  erfüllte  Substantialität  ge- 
dacht. Gott  besteht  aus  Leben  und  Licht,  wie  wir  gesehen  haben. 
Aus  der  Substantialität  des  Lichtes  folgt  auch  die  Substantialität  des 
Lebens.  Dies  geht  noch  deutlicher  hervor,  wenn  das  Leben  in  Gott 
mit  der  Psyche  in  Gott  in  Verbindung  gesetzt  wird.  Wenn  gesagt 
wird,  dass  die  Kräfte  Gottes  voö?  xal  (fjoy/]  sind^  und  voü?  dem  Licht- 
element in  Gott  entspricht,  so  geht  deutlich  daraus  hervor,  dass  das 
Leben  dem  Psycheelement  entspricht.  Psyche  und  Leben  gehören 
übrigens  auch  anderswo  zusammen.^ 


'  Corp.  herm.  VIII,  2. 
■  Corp.  herm.  XI,  5. 
■''  Corp.  herm.  XI,  12. 
^  Corp.  herm.  XII,  21. 
^  Corp.  herm.  XI,  2. 
"  Z.  B.  Corp.  herm.  XI, 
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Das  göttliche  Leben  ist  vitale  Substanz  oder  substantielle  Vitalität} 
Oft  und  in  vielfachen  Wendungen  wird  nun  in  den  hermetischen  Schriften 
ausgeführt,  wie  dieses  göttliche  Leben  der  Grund  alles  Lebens  in  der 
Welt  ist.  Gott  als  das  Leben  gibt  den  lebendigen  Wesen  ihr  Leben 
bei  der  Geburt  und  erhält  ihr  Leben.  Gott  als  das  Leben  hat  auch 
der  Welt  als  dem  unsterblichen  Kosmos  das  ihr  zukommende  Leben 
und  die  ihr  zukommende  Unsterblichkeit  gegeben.  Gott  als  das  Leben 
gibt  schliesshch  die  Gabe  der  Athanasie  den  Menschen  als  Vorrecht, 
die  die  Erlösung  erleben.  Das  sind  alles  nicht  verschiedene  Arten  von 
Leben.  Das  Leben  ist  eins.  Es  sind  eher  verschiedene  Erscheinungs- 
formen des  einen  göttlichen  Lebens,  die  von  den  verschiedenen  Arten 
der  verschiedenen  empfangenden  Subjekte  bedingt  sind. 

Gott  ist  also  die  grosse  Lebensquelle,  woraus  alles  Leben  in  der 
Wejt  herfliesst.  Aber  Gott  ist  nicht  bloss  Leben.  Das  Leben  ist  nur 
ein  Faktor  neben  verschiedenen  anderen  im  göttlichen  Wesen.  Das 
Leben  ist  eine  ivepYSia  unter  andren  Energieen,  ein  jx^po?  unter  ver- 
schiedenen anderen. 2  Gottes  Leben  ist  nicht  das  Dasein  Gottes  über- 
haupt oder  so  viel  wie  göttliches  Wesen  überhaupt.  Das  Leben  ist 
neben  der  Güte,  der  Vernunft,  dem  Geist  —  noch  andere  Seiten  des 
göttlichen  Wesens  könnten  natürlich  aufgezählt  werden^  —  das  Leben 

'  Den  unmittelbaren  Ursprung  dieser  hermetischen  Lehre  haben  wir  wohl 
sicher  in  ägyptischen  Vorstellungen  zu  suchen.  Das  Leben  war  nach  Anschau- 
ung der  alten  Ägypter  ein  Fluidum,  dessen  jemand  durch  Einatmen  oder  magne- 
tistische  Berührungen  teilhaftig  wurde,  A.  Moret,  L'immortalite  de  l'äme  et 
la  sanction  morale  dans  l'Egypte  ancienne,  1908.  Von  der  substantiellen  Art 
des  göttlichen  Lebens  geben  die  Zeremonieen  einen  lebhaften  Eindruck,  die  MORET 
in  seinen  Werken  über  das  ägyptische  Gottesdienstritual  und  die  Göttlichkeit 
der  Pharaonen  schildert  (Du  caractere  religieux  de  la  Royaute  Pharaonique,  1902; 
Le  ritucl  du  culte  divin  journalier  en  Egypte,  1902).  Das  göttliche  Leben  wurde 
dem  Pharao  durch  Bestreichung  appliziert.  Bei  der  Intronisation  empfängt  er 
die  Lebenssubstanz  durch  das  auf  ihn  gegossene  Lebenswasser.  Ähnlich  wird 
mit  dem  Priester  verfahren.  Selbst  den  Götterstatuen  wird  das  Lebensfluidum 
appliziert.  Die  Gottheit  ist  nach  Anschauung  der  alten  Ägypter  in  eigent- 
lichem Sinn  eine  Quelle  des  Lebens,  woraus  das  Fluidum  des  Lebens  in  die  Men- 
schen fliesst.  Wir  können  uns  die  Sache  so  materiell  wie  wir  wollen  vorstellen. 
Wie  andersartig  ist  dagegen  die  israelitische  Vorstellung  vom  »lebendigen  Gott» 
von  Jahwe,  der  in  der  Natur  und  der  Geschichte  frei  waltet,  der  nicht  wie  die 
Götzen  untätig  dasteht,  sondern  immer  handelt  und  wirkt. 

'  Corp.  herm.  XI,  2;  XII,  21. 

^  Vgl.  z.  B.  die  Aufzählung  göttlicher  Weseuseigenschaften  bei  Cyrillus 
Alex.,  Contra  Julianum,  I,  35:  ra'vTojy  pp  iaiiv  /üpio;,  xat  -c<r/;p  xat  frei;  xa! 
7rYjY>J  xat  C">v;  xc(t  ouvan'.;  v.a\  (iA;  xal  wjr  xat  irveüjj.a  y.a\  zd^-a  Iv  aijzüi  y.al  i-' 
aütöv  iaxi. 
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ist  neben  dem  allen  ein  einzelnes  Moment,  das  reale  Kraft,  wesentlich 
zu  existieren  und  Existenz  niedriger  oder  höherer  Art  zu  geben,  und 
weiter  nichts,  zum  Inhalt  hat.  Das  Leben  in  Gott  ist  also  z.  B.  kein 
ethischer  Begriff,  sondern  eher  ein  physischer,  wir  können  sagen:  ein 
metaphysischer. 

Wenn  wir  nun  die  Idee  des  Lebens  im  Hermetismus  weiter  ver- 
folgen, so  stossen  wir  auf  den  Begriff  »Logos».  Der  Hermetismus 
hat  eine  sehr  entwickelte  Logoslehre  aufzuweisen.  Der  Logos  ist  Gottes 
Sohn,  nicht  geschaffen  und  nicht  geboren,  sondern  Gottes  Sohn  von 
Ewigkeit  her.  Er  wird  yvtjoio?  otö?  toö  ^soö  genannt;  er  ist  der,  der 
nach  Gott  die  erste  Macht  ist  (o?  {let'  exstvov  TcptütTr]  5Dva[xic).  Er 
ist  ungeworden  (aY^vTjio?),  unbegrenzt  (aTTspavTO?),  all  vollkommen 
(TcavT^Xeto?).    Er  ist  das  intelligente  Wort  (Xö^o?  vospö?).^ 

Der  Logos  spielt  zunächst  eine  Rolle  bei  der  Weltschöpfung.  Er 
ist  der  Vermittler  der  Schöpfung:  »Die  ganze  Welt  hat  der  Schöpfer 
nicht  mit  seinen  Händen,  sondern  mit  dem  Logos  gemacht».^  Der 
Logos  spielt  bei  der  Weltschöpfung  eine  doppelte  Rolle.'  Erstens  ist 
er  das  Modell,  wonach  die  Welt  geschaffen  ist,  m.  a.  W.  die  ideale  Welt, 
die  als  ein  Gedanke  Gottes  existiert,  bevor  sie  in  materieller  Form 
erscheint.'*  Hermes  fragt  im  ersten  Dialog,  woher  die  Elemente  der 
Natur  stammen.  Die  Antwort  lautet:  »Aus  Gottes  ßooXi],^  die  den 
Logos  empfangend  und  die  schöne  Welt  erblickend  eine  Nachbildung 
machte,  und  so  die  Welt  schuf  ».^ 

Der  Logos  ist  aber  nicht  nur  ein  passives  Modell,  er  ist  auch  eine 
tätige  Kraft,  die  an  der  Schöpfung  aktiv  teilnimmt.  Er  steigt  in  das 
Chaos  als  ein  befruchtendes  Prinzip  hinab.^  An  einer  anderen  Stelle 
wird  gesagt,  dass  der  heilige  Logos  in  die  Natur  hinabstieg  und  darin 


»  Cyrillus  Alex.,  Contra  Julianum,  I,  33. 

-  Corp.    henn.    IV,    i :    -öv  -«vra  7.o3|j.ov  iicoiYjaev  0  BrjjiioupYÖ;  ou  yspalv  ctXXä 

^  Über  diese  Doppelheft  der  Logosvorstellung  s.  Reitzenstein,  S.  36  ff. 
ZiEUNSKi,  Archiv  für  Rel.  Wiss.  1905,  S.  324  f.  Reitzenstein  sieht  hier  die  Ver- 
mischung einer  dualistischen  und  einer  (ägyptisch)  pantheistischen  Weltan- 
schauung, ZiELiNSKi  einer  realistischen  Auffassung  und  »des  platonischen  Idea- 
lismus». 

''  Hier  haben  wir  also  den  Gegensatz  des  vor,-o;  und  des  aioö-r^-ö;  xÖ3[ioc. 

^  Über  diesen  Begriff,  der  hier  eine  Hypostase  an  Gottes  Seite  bezeichnet, 
vgl.   Reitzenstein  S.   39  ff. 

'  Eigentlich  »zur  Welt  gemacht  wurde»  (xoojioTcoir,9-eT3a).    Corp.  herm.  I,  8. 

'  Cyrillus  Alex.,  Contra  Julianum,  I,  33.  Deshalb  wird  vom  Logos  gesagt, 
er  sei   f öviiio;  xai  ÖTjjitoup^^oQ <c'j3'.;  toj  vospoü  Xopu  ■^z^vr^xv/.r^. 
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als  ein  ordnendes  Prinzip  wirkte.  Dann  stieg  er  wieder  zu  den  höheren 
Regionen  empor.* 

Nach  der  Schöpfung  hat  der  Logos  die  Welt  nicht  ganz  verlassen. 
Er  bleibt  als  ein  psychisches  Prinzip  in  den  menschlichen  Wesen, 
als  Prinzip  der  natürlich  rationalen  Funktionen.-  Der  Logos  ist  ein 
schönes  Vorrecht  der  Menschen.  Er  ist  das,  was  die  Menschen  von 
den  Tieren  und  den  Gewächsen  und  den  materiellen  Dingen  unter- 
scheidet.^ Der  Mensch  hat  Logos,  die  übrigen  Kreaturen  und  Dinge 
sind  »alogisch».''  Kraft  des  Logos  im  Menschen  kann  dieser  göttliche 
Offenbarungen  empfangen,^  kann  er  Gott  lobpreisen  und  anbeten. 
Lobpreisung  und  Anbetung  werden  deshalb  ein  logischer  Gottesdienst, 
XoYtxr]  ^uo'la,  genannt.^ 

Im  Verhältnis  zu  der  Welt  ist  Logos  der  Zeugende  {fon^oq),  der 
Schaffende  (SyjjitoupYÖ?),  er  herrscht  über  die  geschaffenen  Wesen 
(ap)(ei  Twv  §ir][xtoDpY7jö'SVT(ov).'' 

Schliesslich  gehört  zum  Wiesen  des  Logos  auch  das  Leben.  Er  ist 
mit  demselben  göttlichen  Leben  wie  Gott  selbst  erfüllt.  Wie  Gott  ist 
er  ewig  (atSco?),  unvergänglich  (a^d-aptoc).  Als  Besitzer  dieses  un- 
vergänglichen Lebens  macht  er  auch  lebendig  (CwoTCOiei).^ 


'  Corp.  herm.  I,  5,  10,  11.  Die  ordnende  Wirksamkeit  des  Logos  wird  so 
beschrieben,  dass  beim  Hinuntersteigen  des  Logos  zu  dem  Urstoffe  erst  das  Feuer 
nach  oben  springt,  vom  feuchten  Urstoff  ausgeschieden.  Ihm  folgt  die  Luft, 
die  sich  unter  dem  Feuer  lagert  und  über  Erde  und  Wasser  gleich  wie  aufgehängt 
bleibt.     Dann  scheidet  sich  allmählich  die  Erde  vom  Wasser. 

'  Also  als  Xö-^oc,  hmad-£-6z. 

^  Corp.  herm  IV,  2:  ö  av&pw-or  -:üjv  CoJiuv  iicXeovizxei  y.al  -oü  xÖ3ji.ou  St« 
töv  Xo-iov  xc(!  TÖv  voDv;  vgl.  XII,  13.  Alle  Menschen  haben  Logos;  Vernunft  nur 
einige,  IV,  3. 

*  Corp.  herm.  IV,  4,  5.  Auch  die  nicht  erlösten  Menschen  haben  Logos; 
in  ihrem  allgemeinen  Empfiudungsleben  sind  sie  jedoch  den  alogischen  Tieren 
(Cojct  ai.oyj.)  ähnlich. 

^  Corp.    herm.    I,    6. 

"  Corp.  herm.  XIII,  19;  vgl.  Rom.  12,  i  Xo-c./.vi  Xaipeto. 

'  Cyrillus  Alex.,  Contra  Julianum,  I,  33. 

*  Cyrillus  Alex.,  Contra  Julianum,  I,  33.  —  Die  Verwandtschaft  zwischen 
der  Logoslehre  Philos  und  der  des  Hermetismus  ist  einleuchtend.  Hier  sowohl 
als  dort  ist  Logos  das  Mittel  der  Schöpfung;  vgl.  E.  Brkhier,  Les  idees  philo- 
sophiques  et  religieuses  de  Philou  d'Alexandrie,  1908,  S.  98;  auch  bei  Philo 
ist  er  als  das  intelligible  Modell  der  sichtbaren  Welt  gedacht,  Brehier  S.  89; 
weiter  als  aktive  Kraft  bei  der  Organisation  der  Welt,  S.  86  ff.;  auch  bei  Philo 
ist  er  hypostasiert  und  wird  Gottes  Sohn  genannt,  S.  107.  Nicht  unbedeu- 
tende Differenzen  sind  jedoch  zu  konstatieren.  Bei  Philo  beherrscht  die  Logos- 
lehre in  ganz  anderer  Weise  das  System  (vgl.  Brehier,  S.  83);  sie  ist  mehr  philo- 
sophisch,  weniger   realistisch-mythologisch;    die   Logosidee   ist   bei    Philo   stark 
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Durch  Mitwirkung  des  Logos  wurde  also  die  Welt  geschaffen. * 
Die  Welt  ist  bisweilen  stark  persönlich  gefasst.  Sie  ist  üiö?  toö  deoö 
Gott  ist  der  Vater  der  Welt.^  Das  Weltall  ist  durch  die  Weltharmonie 
(apjj-ovta)  beherrscht  und  zusammengehalten.  Diese  Harmonie  selbst 
ist  durch  die  Herrschaft  der  sieben  Planeten  (StotXYjtopec)  konsti- 
tuiert.^ Die  Welt  ist  ein  fest  zusammengeschlossener  xöojio?.  Durch 
die  sieben  Sphären,  woraus  sie  aufgebaut  ist,  durch  die  Planetenherr- 
schaft und  die  feste  Harmonie  hält  sie  die  Wesen,  die  auf  der  Erde 
leben,    in  einem  strengen  Bann,  dem  Banne  des  Schicksals   (et^tap- 

JI,§VTf)). 

Selbst  ist  nun  die  Welt  unsterblich.  Die  Unsterblichkeit  der  Welt 
bedeutet,  dass  sie  niemals  vollendet  ist,  sondern  sich  immer  im  Werden 
befindet  (wv  £v  •^z'jz^is.i  xal  Ytvö{xevo(;  aü).*  Sie  ist  im  Werden,  weil 
sie  sich  immer  qualitativ  und  quantitativ  verändert.  Alle  qualitative 
und  quantitative  Veränderung  ist  ein  Werden,  ein  Geboren  werden. 
Was  fort  und  fort  erneuert  und  wiedergeboren  wird,  das  ist  a^dvatov.^ 

So  kommen  wir  zur  Lehre  vom  Menschen  im  hermetischen  System. 
Hier  ist  die  Idee  des  Lebens  besonders  aktuell.  Wir  müssen  jetzt  et- 
was weiter  ausgreifen. 

Der  Schöpfung  der  geschichthchen  Menschen  geht  die  Schöpfung 
eines  Urmenschen  voran,  der  einen  singulären  Platz  im  System  der 
Schöpfung  einnimmt.«    Der  Vater  des  Alls,  heisst  es  in  der  Poimandres- 


luoralisch  orientiert,  im  Hermetismus  ist  Logos  hauptsächlich  ein  kosmologisches 
und  psychologisches  Prinzip;  bei  Philo  ist  Logos  für  den  Menschen  ein  praktisches 
Ideal,  ein  regulatives  Prinzip,  nicht  alle  haben  Logos,  nur  der  Vollkommene,  der 
Xo-fixö;  ist,  Brehier  S.  92  ff.;  im  Hermetismus  haben  alle  IMenschen  Logos  als  eine 
psychologische  Potenz,  bloss  die  Tiere  und  die  Dinge  sind  al^yj.. 

'  Über  die  hellenistische  Kosmologie  im  allgemeinen  s.  u.  a.  die  schöne 
Darstellung  Fr.  Cumont's,  Den  astrala  religionen  i  forntiden,  Stockholm  191 2. 

^  Corp.  herm.  IX,  8.  Vgl.  X,  11,  12;  hier  ist  die  Welt  als  ein  Cwov  bezeichnet. 
Die  Welt  ist  das  erste  der  lebendigen  Wesen;  der  Mensch  »das  zweite  nach  ihr». 

'  Corp.  herm.  I,  14,  15. 

*  Corp.  herm.  X,  10 — 12. 

5  Über  die  moralische  Qualität  der  Welt  wechseln  die  Anschauungen  je 
nach  den  verschiedenen  Gedankenreihen.  Einmal  heisst  es  dualistisch:  die  Welt 
ist  die  Fülle  des  Bösen:  6  xojaoc;  ttX/jjjojijlc!  iaxi  zr^z,  xaztar,  VI,  4;  ein  andermal: 
die  Welt  ist  gut,  insofern  als  sie  schöpferisch  ist.  Sie  bringt  alles  hervor,  was  sich 
auf  ihr  befindet.  Was  produziert,  ist  gilt:  -oij-ov  xov  -po-ov  «■fo&o;  0  xosiioc, 
xa9-c<  X7.!  aütö;  Tcz'vTO!  -o'.tX.  VI,  2.  Schliesslich  ist  der  noch  anders  lautende  Satz 
zu  bemerken:  die  Welt  ist  schön,  aber  nicht  gut,  X,  10.  Über  die  Beziehimg 
dieser  Sätze  zu  einander  s.  Zielinski,  Archiv  für  Rel.  Wiss.  1905,  S.  331  ff. 

•  Über  die  Idee  des  Urmenschen  in  antiken  Religionsformen  s.  W.  BoussET, 
Die  Religion  des  Judentums  im  neutestamentlichen  Zeitalter^,  S.  404  ff-;  derselbe, 
Hauptprobleme   der  Gnosis,    1907,    S.    160  ff.;    Reitzenstein,    Poimandres,   S. 
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Schrift,  zeugte  einen  Menschen  nach  seinem  Abbild  (av^ptoTrov  sautcj) 
tbov),  den  er  als  sein  eigenes  Kind  liebte.  Er  trug  nämlich  die  Gestalt 
seines  Vaters.  Dieser  Urmensch  ist  jedoch  von  Gott  abgefallen.  Er 
hat  sich  durch  Hochmut  und  Sinnlichkeit  versündigt.^  Die  Frucht 
der  Umarmung  des  Urmenschen  und  der  Natur  sind  die  Menschen. 
Sie  stammen  also  aus  einem  göttlichen  Prinzip,  dem  göttlichen  Ur- 
menschen, und  einem  sinnlichen  Prinzip,  der  Natur,  der  Physis. 

Dadurch  ist  nun  die  Anthropologie  bedingt.  Der  Mensch,  heisst 
es,  ist  das  einzige  aller  irdischen  Wesen,  das  ein  Doppelwesen  (SittXoö?) 
ist:  er  ist  sterblich  in  Bezug  auf  seinen  Körper,  unsterblich  in  Bezug 
auf  den  wesentlichen  Menschen  in  ihm  (-ö-vtjTÖ?  Sta  t6  o(ü{j.a,  ädavaTO? 
3ia  TÖv  ouatwSYj  avO-pwjrov).  Obschon  er  unsterblich  und  Herrscher 
über  alles  ist,  muss  er  doch,  was  sterblich  ist,  erleiden  und  ist  dem 
Schicksal  (et^j-apixIvT])  unterworfen. ^  Obschon  er,  wesentlich  frei,  über 
der  Weltharmonie  steht  (oTcepdvw  wv  t^c  ap{iovia<;),  ist  er  doch  der 
Herrschaft  der  Weltharmonie  als  Sklave  unterworfen  (Ivapjxövto?  Ysyove 
SoöXo?).^ 

Diese  Gedanken  werden  nun  auch  an  anderen  Stellen  wiederholt. 
In  der  Schrift  Asclepius  lesen  wir  gleichfalls,  dass  der  Mensch  ein  Dop- 
pelwesen ist,  und  als  solches  einen  singulären  Platz  in  der  Welt  ein- 
nimmt: solum  enini  animal  homo  duplex  est.  Der  eine  Teil  seines 
Wesens  ist  einfach  und  essentiell  (ouo'.wSyj?)  ;  das  ist  das  göttliche 
Ebenbild  im  Menschen.  Der  entgegengesetzte  Teil  ist  materiell 
(uXixöc).  Dieser  Teil,  heisst  es,  ist  aus  den  vier  physischen  Elementen 
zusammengesetzt.  Der  so  gebildete  Leib  dient  als  eine  Hülle  oder 
eine  Umhegung  der  göttlichen  Elemente  der  Seele  (mentis  divinitas 
tanquam  muro  corporis  septa).'*  Jener  Teil  des  Menschen  strebt  zum 
Himmel  empor;  das  ist  das  Unsterbliche,  das  Göttliche  im  Menschen. 
Dieser  Teil  ist  irdisch  und  strebt  wieder  zur  Erde  und  ist  sterblich.^ 


io8  ff.;  Mead,  Thrice-Greatest  Hermes,  I,  S.    139  ff.     Für  Philo  s.   Brehier, 
Philon  d'Alexandrie,  S.  121  ff. 

*  Nach  einer  Gedankenrichtung  besteht  der  Sündenfall  des  Urmenschen 
in  einer  Überschreitung  der  ihm  gesetzten  Grenzen.  Der  Mensch  fällt  aus  Lust, 
höhere  Macht  zu  erlangen.  Nach  einer  anderen  Vorstellung  ist  die  Sünde  des  Ur- 
menschen, dass  er  von  Liebe  zu  der  reizend  schönen  Natur  ergriffen  wurde; 
Poimandres  §§  12 — 15. 

^  Ich  lese  mit  Reitzenstein:  u-o/£[(1£vo;  z-^  etu.o:j5[iSvi[]  statt  ÜTroxetiisva  -.  i. 
(Parthey). 

^  Corp.  herm.  I,  15. 

*  Asclepius  VII,  Hildebrand  II,  S.  287. 

^  Asclepius  X,  HitDEBRAND  II,  S.  291.  Vgl.  Corp.  herm.  IV,  2.  Eine  ähn- 
liche Lehre  über  die  Doppelheit  des  menschlichen  Wesens  hat  bekanntlich  auch 
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Als  ein  solches  Mittelwesen  zwischen  dem  Göttlichen  und  dem 
Irdischen  ist  der  Mensch  auch  in  beiden  Richtungen  tätig.  Als  gött- 
lich und  ewig  {ex  ceterna  natura)  hat  der  Mensch  die  Fähigkeit,  das 
Himmlische  anzubeten.  Als  ein  Wesen  sterbhcher  Natur  {ex  mortali 
natura)  bebaut  und  kultiviert  er  die  Erde.  Den  Kultus  und  die  Reli- 
gion übt  der  Mensch  als  göttliches  Wesen  aus,  die  Kultur  aber  als 
irdisches  Geschöpf.* 

Die  doppelte  Natur,  die  dem  Menschen  allein  unter  allen  Geschöp- 
fen zukommt,  verleiht  ihm  eine  Ehrenstellung  im  Dasein.  Er  besitzt 
eine  Machtstellung  selbst  im  Verhältnis  zu  den  Göttern,  die  nur  eine 
einfache  Natur  haben,  die  göttliche.  Kraft  seiner  göttlichen  Natur  ist 
er  natürlich  allen  irdischen  Geschöpfen  überlegen.^ 

Ein  sehr  verlockendes  Unternehmen  wäre  es  nun,  auf  die  Psy- 
chologie der  hermetischen  Spekulation  näher  einzugehen.  Sie  ist 
indessen  ungemein  schwankend  und  hat  sehr  verschiedene  und  schil- 
lernde Gedankengänge  aufzuweisen.  Die  hermetische  Psychologie 
kann  nicht  ohne  eine  gründliche  Analyse  des  ganzen  Systems  darge- 
stellt werden.  Für  unsem  Zweck,  die  Idee  des  Lebens  zu  analysieren, 
wird  auch  dieser  allgemeine  Grundriss  über  das  menschliche  Wesen 
genügend  sein,^ 

Von  grösserer  Wichtigkeit  ist  für  uns  jedoch  die  ethisch-religiöse 
Lage  des  Menschen,  die  aus  seiner  Stellung  in  der  Welt  erfolgt.  Wir 
haben  oben  gesagt,  dass  der  Hermetismus  Erlösungsspekulation  ist, 
und  dass  in  der  Erlösungsoekonomie  »das  Leben  »  eine  besondere  Rolle 


Philo;  s.  zum  Beispiel  A.  F.  Gfrörer,  Kritische  Geschichte  des  Urchristentums  I 
(Philo  und  die  jüdisch-alexandrinische  Theosophie  I),  1835,  S.  373  ff. 

»  Asclepius  VIII,  Hildebrand,  II,  S.  288  f. 

"^  Asclepius  XXII,  Hildebrand,  II,  S.  304  f. 

ä  Als  Beispiel  der  hermetischen  Seelenlehre  wollen  wir  jedoch  die  Anschau- 
ung der  Schrift  KXei;  (Corp.  herm.  X)  wiedergeben.  Hier  ist  das  menschliche 
Wesen  in  folgender  Weise  zusammengesetzt.  Die  verschiedenen  Bestandteile 
sind:  voD;,  Xöp;,  '^'-»"/.>],  xveyaa,  au)|i.a.  Von  diesen  Bestandteilen  umschliesst 
der  eine  den  anderen  wie  eine  Hülle,  wie  etwa  die  verschiedenen  Schichten  einer 
Zwiebel.  Die  Vernunft  steckt  in  dem  Logos,  der  Logos  in  der  Seele,  die  Seele  in 
dem  Pneuma,  das  Pneuma  in  dem  Leib.  Durch  diese  Anordnung  ist  es  möglich, 
dass  der  Mensch  das  rein  göttliche  Prinzip  der  Vernunft  in  sich  aufnehmen  kann, 
denn  es  ist  »unmöglich,  dass  die  Vernunft  in  einem  irdischen  Körper  nackt,  für 
sich  allein  ihren  Sitz  nehmen  kann»  (§  17).  Das  feinste  Element  ist  voüc-  Er 
hat  eine  Feuergestalt,  die  er  aber  beim  Eintritt  in  den  Menschen  weglässt;  ein  ein- 
ziger Funke  würde  den  Körper  verbrennen.  Beim  Austritt  nimmt  er  aber  die 
Feuergestalt  wieder  an.  Der  Tod  besteht  in  Auflösung  des  menschlichen  Wesens 
in  die  einfachen  Bestandteile,  von  denen  ein  jeder  zu  dem  ihm  bestimmten  Ort 
geht. 

J.  Lindblom.  7 
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spielt.  Wenn  wir  nun  diese  ethisch-religiöse  Lage  des  Menschen  unter- 
suchen, so  werden  wir  die  subjektive  Voraussetzung  der  Erlösung 
kennen  lernen  und  somit  auch  mit  einer  wesentlichen  Seite  des  Begriffs- 
milieus, worin  die  Idee  des  Lebens  ihren  Platz  hat,  vertraut  werden. 

Obgleich  wir  wohl  wissen,  dass  auch  auf  diesem  Gebiet  die  Vor- 
stellungen nicht  ganz  einheitlich  sind,  so  glauben  wir  jedoch  ohne 
Gefahr  für  das  richtige  Verständnis  der  Sache,  die  Hauptvorstellungen 
neben  einander  wiedergeben  zu  können. 

Den  Sündenfall  des  Urmenschen  haben  wir  schon  oben  angedeutet. 
Dieser  Sündenfall  ist  natürlich  typisch  für  die  menschliche  Sünde  über- 
haupt. Es  wird  von  jenem  Sündenfall  erzählt,  dass  der  Urmensch,  als 
er  die  Schöpfung  erblickte,  von  der  Lust  selbst  zu  schaffen  ergriffen 
wurde.  Er  trennte  sich  (az£-/wp'la^7])  vom  Vater  und  nahm  seinen 
Platz  in  der  geschaffenen  Welt.  Dann  durchbrach  er  den  Umkreis 
der  Weltsphären  und  zeigte  der  niedrigen  Natur  seine  schöne  göttliche 
Gestalt.  In  der  Welt  der  Natur  wurde  er  von  sinnlicher  Liebe  er- 
griffen, einerseits  zu  seiner  eigenen  Gestalt,  die  er  im  Wasser  er- 
blickte, andrerseits  zu  der  sinnlichen  Natur  überhaupt.* 

Abwendung  von  Gott  und  Sinnlichkeit  sind  nun  die  Hauptmerk- 
male der  Sünde  des  ersten  Menschen.  Sie  kehren  auch  in  den  Schilde- 
rungen der  Sünde  des  geschichtlichen  Menschen  wieder.- 

Die  grosse  Krankheit  der  menschlichen  Seele,  heisst  es,  ist  die 
Gottlosigkeit  (vöoo?  ok  {xsYa).Tj  'J^o/f^?  aO-sdrrj?).  Die  Gottlosigkeit 
zieht  alles  Böse  nach  sich.^ 

Neben  der  Gottlosigkeit  wird  in  der  Ethik  des  Hermetismus  auch 

'  Corp.  herm.  I,  13  ff. 

-  Der  Zusammenhang  zwischen  der  Sünde  des  Urmenschen  und  der  Sünde 
des  geschichtlichen  Menschen  ist  nicht  deutlich  angegeben.  Von  einer  Erblich- 
keit der  Sünde  ist  keine  Rede.  Die  Herkunft  vom  Urmenschen  bestimmt  freilich 
die  ganze,  allgemeine  Lage,  die  ontologische  und  metaphysische  Lage  des  ge- 
schichtlichen Menschen;  aber  wo  stammt  denn  die  Sünde  und  das  Übel  her? 
Jedenfalls  nicht  von  Gott,  meint  ein  hermetischer  Denker,  der  über  das  Problem 
nachgedacht  hat.  Denn  Gott  kann  nichts  Böses  oder  Schlechtes  beigelegt  wer- 
den. Das  Böse  und  Schlechte,  das  sind  Accidenzen  (z.d^r^),  die  der  Schöpfung 
zukommen  wie  der  Rost  dem  Kupfer  und  der  Ausschlag  dem  Leib.  Ebenso 
wenig,  heisst  es,  wie  der  Schmied  den  Rost  gemacht  hat  und  die  Eltern  den  Aus- 
schlag, ebenso  wenig  hat  Gott  das  Böse  gemacht.  Es  hängt  mit  dem  allgemeinen 
Gesetz  der  Weltentwicklung  und  des  Weltwechsels  zusammen.  Corp.  herm. 
XIV,  7.  Über  noch  andere  Gedankengänge  s.  Zielinski,  Archiv  für  Rel.  Wiss. 
1905,  S.  331  ff- 

^  Corp.  herm.  XII,  3.  Soll  hier  etwa  ope^i;  ei'c  zävca  -u  xaxa  STcaxoXo'jfrst 
statt  oö^a  etc.  gelesen  werden?  Vgl.  gleich  unten  --q  (jü\n\  x^c  ops^eto;,  Parthey, 
S.  loi,  Z.  13. 
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die  Sinnlichkeit  hervorgehoben.  Die  Sünde  besteht  von  diesem  Ge- 
sichtspunkt aus  darin,  dass  die  sinnUchen  Begierden  des  Menschen 
entfesselt  werden  und  die  menschliche  Seele  als  ihren  Raub  mit  sich 
hinreissen.  Die  Seelen  der  sündigen  Menschen  hören  nicht  auf,  »alo- 
gisch» (äXÖYox;)  zu  rasen  und  zu  begehren.  Die  Leidenschaften  und 
Lüste  sind  die  allergrössten  Übel.^  Der  sündvolle  Mensch,  heisst  es 
weiter,  ist  aus  Leidenschaften  und  Passionen  zusammengesetzt.^  Ein 
solcher  Mensch  bewundert  nicht  die  Offenbarungen,  die  der  Betrach- 
tung wert  sind,  sondern  er  gibt  sich  den  Lüsten  und  Begierden  hin. 

Was  vor  allem  den  sündigen  Menschen  kennzeichnet,  ist,  dass  er 
an  seinem  Ziel  irre  geworden  ist.  Er  glaubt,  dass  der  Mensch  um  der 
Passionen  willen  geschaffen  ist.^  Es  wird  einmal  hervorgehoben,  dass 
der  Nahrungstrieb  die  eigenthche  Wurzel  der  menschlichen  Laster  ist. 
Das  Bedürfnis  nach  Nahrung  macht  den  Menschen  vom  Körper  ab- 
hängig und  wird  zuletzt  ein  Anlass  zum  vollständigen  Überhandneh- 
men der  Körperlichkeit.*  Der  sündige  Mensch  sieht  nicht,  was  er 
sehen  soll,  hört  nicht,  was  er  hören  soll.  Sein  Sinn  für  die  Wahrheit 
und  für  das  Wertvolle  im  Leben  ist  durch  seinen  groben  Materialismus 
und  seine  praktische  Sinnlickheit  verloren  gegangen.^  Verbündet 
wird  die  Seele  des  sündigen  Menschen  von  den  körperlichen  Passionen 
umhergeworfen,  sie  ist  ein  Sklave  fremder  und  nichtiger  Körper  ge- 
worden, trägt  den  Leib  als  eine  Last  umher,  nicht  selbst  beherrschend, 
sondern  selbst  beherrscht.^  Der  so  beschaffene  Zustand  des  sündigen 
Menschen  wird  als  Bestiahtät  beschrieben.  Das  Leben  unter  der  Ge- 
walt der  Passionen  nähert  den  Menschen  dem  alogischen  Standpunkt 
der  Tiere.  Er  nimmt  fast  eine  animalische  Natur  an,  und  er  kehrt 
den  Weg  zu  den  kriechenden  Tieren  zurück.^ 

Der  Grund  der  Sünde  wird  als  Unwissenheit  beschrieben.  Die 
Unwissenheit  »sperrt  mit  der  Menge  der  Materie  zu»,  »erfüllt  mit 
nichtiger  Wollust»,  m.  a.  W.  ist  Ursache  des  Überhandnehmens  der 
theoretischen  und  praktischen  Sinnlichkeit.^  Diese  Unwissenheit  wird 
als  das  schlimmste  Übel  geschildert.    Sie  umschliesst  den  Menschen  wie 


'  Corp.  herm.  XII,  4. 

^  'Ev  frupLÜ)  xotl  iv  ''jp'\'^  "crjv  v.rjüz'y  v/o^/ztz. 

'  Corp.  herm.  IV,  5. 

*  Asclepius  XXII,  Hii.debrand,  II,  S.   304. 

*  Corp.  herm.  VII,  ;?. 
'  Corp.  herm.  X,  8. 

'  Corp.  herm.  IV,  5;  X,  8;  XII,  2.     Asclepius  VII,  Hudebrand  II,  S.  287 
(transformat  Optimum  animal  in  naturam  fera  moresqtie  beluarum). 
»  Corp.  herm.  VII,  3;  vgl.  X,  8. 


ein  Kleid  {zb  tyj?  aYvwcjta^  ö'faa[xa),  das  ihn  nach  unten  zieht,  sie  ist 
eine  finstere  Einhegung  (axotsivö?  TrepißoXoc);  sie  ist  die  Kette  der  Ver- 
derbnis (r^?  'f  O-opä?  dcO]x6:;),  ein  lebendiger  Tod,  ein  fühlender  Kadaver, 
ein  herumgetragenes  Grab,  ein  Hausdieb. ^  Die  Unwissenheit  ist  ein 
berauschender  Wein,  der  die  Menschen  berauscht  und  sie  wie  toll 
herumirren  lässt.  Die  Unwissenheit  ist  ein  Übel,  das  die  ganze  Erde 
überschwemmt  und  die  Seelen  verdirbt,  und  sie  hindert,  »in  den 
Hafen  des  Heils  einzulaufen»,  eine  Flut,  die  sie  mit  sich  hinreisst.^ 
Die  Unwissenheit  verblindet  die  Menschen,  dass  sie  nicht  sehen  kön- 
nen.^ Die  Unwissenheit  ist  mit  einem  Worte  der  Grundpfeiler  alles 
Übels  (tö  <3Vfipq\).a.  tyj<;  Y.cf.xia.q)*  und  das  Hauptübel  der  menschlichen 
Seele  (xaxia  ^lu'/fjc  eanv  yj  aYVcooia)."^ 

Was  der  unwissende  Mensch  nicht  weiss,  das  ist  die  Wahrheit  und 
das  Gute.^  Näher  bestimmt,  ist  es  der  Ursprung  des  Menschen  und 
sein  Ziel  (sttI  ti  ifSYÖvao'.  xal  U7tö  Ttvoc).^  Der  Unwissende  glaubt, 
dass  der  Mensch  geschaffen  sei,  um  die  sinnlichen  Begierden  zu  befrie- 
digen.* Die  unwissende  Seele  kennt  nicht  das  Wesen  der  Dinge  und 
ihre  Natur.^  Schliesslich  besteht  die  Unwissenheit  darin,  dass  man 
Gott  nicht  kennt  (^  tsXsta  xaxta  t6  aYvoetv  tö  ^siov).!"  Die  Unwissen- 
heit besteht  also  darin,  die  Welt,  sich  selbst  und  Gott  nicht  zu  kennen. 
Wer  alles  das  nicht  kennt,  der  wird  auch  praktisch  ein  Raub  der  Sinn- 
lichkeit, der  wird  selbstsüchtig  und  Gott  entfernt,  der  ist  m.  a.  W.  ein 
sündiger  Mensch. 

Schlimm  ist  der  Zustand,  worin  sich  die  Menschen  befinden,  die 
von  Gott  entfernt  sind  und  in  der  Sünde  leben.  Ihr  Leben  ist  ein 
Leben  in  der  Finsternis.  Es  wird  von  dem  Menschen,  der  seinen  Leib 
mit  falscher  Liebe  liebt,  gesagt,  er  bleibe  in  der  Finsternis  her- 
umirrend (ouro?  [Asvsi  SV  T(j)  axÖTSi  7rXav(o;j,svo:;).'^  Er  gehört  der 
Verderbnis    an    und   ist    der    Verderbnis    anheimgefallen.^^      Er    hat 


^  Corp.  herm.  VII,  2. 

2  Corp.  herm.  VII,  i  f. 

3  Corp.  herm.   VII,   3;  X,   8. 
••  Corp.  herm.  VII,  2. 

"  Corp.  herm.  X,  8. 

'  Corp.  herm.   VII,    3. 

'  Corp.  herm.  IV,  4;  XI,  21. 

*  Corp.  herm.  IV,  5. 

*  Corp.  herm.  X,  8. 

'"  Corp.  herm.  XI,  21. 
"  Corp.  herm.  I,   19. 
'2  Corp.  herm.  VII,  2. 


seinen  voög  verloren  und  ist  auf  einen  bestialischen  Standpunkt 
gesunken.* 

Er  ist  aber  vor  allem  dem  Tod  preisgegeben.  Der  seinen  Körper 
liebende  Mensch  erleidet,  was  des  Todes  ist.^  Die  sinnliche  Liebe  ist  die 
Ursache  des  Todes.^  Dieser  Tod,  der  als  eine  Folge  der  Sünde  bezeich- 
net wird,  ist  natürhch  nicht  nur  der  physiologische  Tod.  Diesem  Tod 
kann  niemand  entrinnen.  Der  physiologische  Tod  ist  nur  Auflösung 
des  Menschen  in  seine  Grundbestandteile,  die  dann  zu  ihren  verschie- 
denen Regionen  gehen.*  Das  hat  nichts  Erschreckendes  an  sich.  Der 
Tod,  der  in  erster  Linie  in  die  religiöse  Vorstellungswelt  mit  hinein- 
gehört, ist  ein  Tod  im  potenzierten  Sinne.  Dieser  Tod  besteht  darin, 
dass  das  Innere  des  Menschen  verdorben,  die  Seele  oder  das  Gött- 
liche im  Menschen  zerstört  wird.  Es  wird  vom  Übel  der  Unwissenheit 
gesagt,  dass  es  die  im  Leib  eingeschlossene  Seele  verdirbt  (ooiitpO-efpst 
TTjV  SV  T(j)  ow^j-att  xaxaxsxX£io[i.£V/]v  «{<OyC/jv).'^  Dieselbe  Sache  wird 
auch  so  ausgedrückt,  dass  die  Sünde  den  Menschen  die  Unsterblich- 
keit raubt  (tt  ToaoöTov  ajJLapTdvoootv  o'.  aYvooövTe?,  Iva  atef/Yj^-wo'.  z'r^c, 
ad'ayaiaia<;)  .^  Der  Mensch  ist,  wie  wir  früher  gesehen  haben,  gött- 
lichen Ursprungs.  Er  trägt  in  seinem  Wesen  göttliche  Bestandteile, 
etwas  von  der  göttlichen  Natur  selbst.  Zu  dieser  göttlichen  Natur 
gehört  auch  die  göttliche  Lebenssubstanz,  die  Unsterblichkeit  mit  sich 
bringt.  Durch  den  religiösen  und  moralischen  Verfall  geht  nun  das 
göttliche  Element  im  Menschen  zu  Grunde.  Dadurch  wird  der  Mensch 
»an  Vernunft  leer»^;  er  verliert  dabei  auch  das  göttliche  Leben, 
seine  unsterbliche  Qualität,  und  verfällt  »dem  Tod», 

Ein  Mensch,  der  die  götthchen  Elemente  verloren  hat,  befindet  sich 
schon  im  Zustand  des  Todes.  Er  ist  der  Lebenssubstanz  verlustig  ge- 
gangen, er  befindet  sich  im  Sterben.^  Sein  Leben  ist  nur  ein  Schein 
und  im  Augenblick  des  physiologischen  Todes  ist  er  einem  Los  anheim- 
gefallen, das  nicht  mehr  als  wahres  Leben  bezeichnet  werden  kann. 


'  Corp.   herm.   X,    24. 
^  Corp.  herm.  I,   15,   19. 

'  Corp.  herm.  I,  18.  Parthev:  tÖv  a'T'.ov  xo'j  &7.vc(-:ou  k'pojT«  aojaczTo;  (Reit- 
ZENSTEIN  liest  nur  Ipwza). 

*  Über  den  Tod  als  0'.cz7.'J3'.r,  als  Auflösung  in  einfache  Bestandteile,  s.  Corp. 
herm.  VIII. 

*  Corp.  herm.  VIT,   i. 

*  Corp.  herm.  I,  20. 
'  Corp.  herm.  X,  23. 

*  Das  wird  einmal  so  ausgedrückt,  dass  sich  der  Mensch  in  einem  Zustand 
eines  lebendigen  Todes  (&avaxo;  CöJv)  befindet,  und  dass  er  ein  Grab  immer  mit 
sich  trägt;  Corp.  herm.  VII,  2. 


Dieses  Los  wird  in  verschiedener  Weise  beschrieben.  Einmal 
wird  gesagt,  dass  sich  die  Seele  des  bösen  Menschen  nach  dem  Tode 
einen  irdischen  Körper  aufsucht,  wo  sie  eintreten  kann.  M.  a.  W.,  die 
böse  Seele  ist  dem  angstvollen  Schicksal  der  Seelenwanderung  ver- 
fallen. Es  wird  aber  einmal  ausdrücklich  bemerkt,  dass  sie  nur  in 
menschhche  Leiber  eintreten  kann.  Ein  fremder  Körper  kann  eine 
menschliche  Seele  nicht  umfassen.  In  den  Körper  eines  alogischen 
Tieres  (aXoYOV  Cwov)  braucht  sie  also  nicht  einzugehen.' 

Diese  Metempsychose  ist  als  eine  schwere  Züchtigung  der  Seelen 
betrachtet.  Die  schwerste  Strafe  ist  aber  die  Sünde  und  die  Gottlosig- 
keit selbst,  die  die  Seelen  zu  immer  neuen  Verbrechen  treibt,  sie  wie 
eine  brennende  Flamme  brennt,  sie  wie  ein  Raubtier  mit  scharfen  Zäh- 
nen zerfleischt.^  Als  eine  besondere  Art  von  Züchtigung  wird  geschil- 
dert, wie  der  vong,  nachdem  er  Dämon  geworden  ist,  in  die  gottlosesten 
Seelen  eintritt  und  sie  mit  der  Geissei  der  Sünden  geisselt.  Dadurch 
gehetzt,  wendet  sich  die  gottlose  Seele  zu  den  allerschwersten  Lastern 
und  versinkt  mehr  und  mehr  in  die  Verderbnis.^ 

Etwas  anders  wird  das  Schicksal  der  bösen  Seele  im  Asclepius 
geschildert.  Nach  der  hier  wiedergegebenen  Auffassung  hält  sich  die 
Seele  der  gottlosen  Menschen  in  den  Lufträumen  zwischen  Himmel 
und  Erde  auf.  In  diesen  Regionen  wird  sie  von  allerlei  Sturmwinden 
und  Zyklonen  herumgeschleudert.  Dieses  Schicksal  dauert  in  Ewig- 
keit.< 

In  gewisser  Hinsicht  ist  also  eigentlich  jede  Seele  unsterblich. 
Keine  Seele  kann  sterben  in  dem  Sinne,  dass  sie  vernichtet  wird  und 
zu  existieren  aufhört.  Aber  das  nicht  vernichtet  werden  können  ist 
nach  der  Terminologie  der  hermetischen  Schriften  etwas  ganz  an- 
deres als  unsterblich  sein.  Die  Unsterblichkeit  ist  nicht  eine  Existenz 
überhaupt;  die  Unsterblichkeit  ist  eine  Existenz  in  potenziertem  Sinne. 
Sie  bedeutet  ein  Leben  dem  Wesen  gemäss,  nicht  das  blosse 
Existieren.     Die  Unsterblichkeit  ist  die  Fortdauer  gemäss  der  gött- 


'  Corp.  herm.  X,  19.  Eine  andere  Auffassung  begegnet  uns  in  der  Schrift 
Köpyj  •/oa|j.o'j.  Hier  heisst  es,  dass  die  Seelen,  die  sich  leichter  versündigt  haben, 
die  Erde  verlassen  und  zum  Himmel  kommen  werden.  Die  Seelen  aber,  die 
gröbere  Sünden  begangen  haben,  werden  nach  dem  Tode  in  verschiedenen  Tier- 
körpern herumirren  (Cwa  o'ako-^a  (JiexaTCXavtö|j.evai).  Stobajus,  Anthol.  I,  49,  Wachs- 
MUTH,  I,  S.  397.  Dieser  Widerspruch  in  Bezug  auf  die  Lehre  vom  Schicksal  der 
Seelen  nach  dem  Tode  hat  seit  lange  als  ein  Hauptmerkmal  des  uneinheitlichen 
Charakters  des  hermetischen  Systems  gegolten. 

-  Corp.  herm.  X,  20. 

'  Corp.  herm.  X,  21. 

*  Asclepius  XXVIII,  Hii,debr.\nd,  II,  S.  314. 
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liehen  Lebenssubstanz.  Sie  ist  das  Vorrecht  der  Götter  und  der 
götthchen,  d.  h.  der  guten  und  frommen  Menschen. 

Und  jetzt  wollen  wir  sehen,  worin  die  Frömmigkeit  besteht,  und 
worin  die  Unsterblichkeit  ihr  Wesen  hat,  die  zur  Frömmigkeit  als  ihre 
Folge  gehört. 

Wie  die  Unwissenheit  die  Wurzel  der  Gottlosigkeit  und  der  Sünde 
ist,  so  ist  die  Erkenntnis  der  Grund  der  Frömmigkeit}  Die  Erkenntnis, 
die  der  Grund  und  das  Merkmal  der  Frömmigkeit  ist,  hat  als  ihren 
Gegenstand  und  ihren  Inhalt  Gott,  sein  Wesen  und  seinen  Willen, 
den  Menschen  selbst  und  seinen  Platz  im  Dasein,  die  Dinge  und  ihr 
wahres  Wesen.  Der  Schüler  des  ersten  Dialogs,  der,  wie  wir  gesagt 
haben,  zugleich  der  Erlöser  und  der  erste  Erlöste  und  Urtypus  des 
frommen  Menschen  ist,  sagt  zu  Poimandres,  der  kommt,  um  den  tiefsten 
Wunsch  seiner  Seele  zu  erfüllen,  er  wolle  Gott  kennen  lernen  (Yvwvat 
Tov  ^söv).-  In  der  Schrift  '0  v.parrjp  r^  [xovd?  wird  das  Hauptanliegen 
des  Menschen  auf  der  Erde  so  zusammengefasst:  »Der  Mensch  ist  Zu- 
schauer der  Werke  Gottes  geworden  und  ist  von  Verwunderung  er- 
griffen und  hat  den  Schöpfer  kennen  gelernt »  (lYvwp'.as  tov  Trof/^aavTa).^ 
Das  Höchste,  wozu  ein  Mensch  gelangen  kann,  ist  die  Erkenntnis 
Gottes.  Die  wahre  Gotteserkenntnis  besitzt  der  vernünftige,  d.  h., 
wie  wir  später  sehen  werden,  der  fromme  Mensch  allein,  dessen  Vor- 
recht sie  also  ist.  Gott  kennen  ist  die  einzige  Kenntnis,  die  irgend 
einen  Wert  hat.*  Kurz  und  bündig  heisst  es  in  einem  Zitat  bei  Lac- 
tanz:  »Frömmigkeit  ist  Gotteserkenntnis»  (i^  sDOsßeia  ^{v(üoic,  iativ 
Toö  ^eoö),5  ein  Gedanke,  der  auch  im  hermetischen  Corpus  wiederkehrt.® 

Das  danach  wichtigste  Wissen  ist,  den  Menschen  selbst  und  sein 
Wesen  zu  kennen.  Die  hermetische  Religionsspekulation  macht  das 
sokratische  y^wO*'-  osaoTÖv,  obschon  in  einem  neuen  Sinn,  wieder  le- 
bendig. Sich  selbst  erkennen,  bedeutet  hier  Klarheit  über  seinen  ei- 
genen Ursprung,  sein  Wesen  und  sein  Ziel  zu  gewinnen.  Dazu  gehört, 
die  Erkenntnis  zu  haben,  dass  der  Mensch  aus  dem  Licht  und  dem 
Leben  hervorgegangen  ist,  das,  wie  wir  schon  oben  gesehen  haben. 


^  Über  das  Wesen  der  seligmachenden  Erkenntnis  in  hellenistischen  Reli- 
gionsformen s.  Reitzenstein,  Die  hellenistischen  Mysterienreligionen,  S.  112  ff.; 
E.  Norden,  Agnostos  Theos,  191 3,  bes.  S.  95  ff. 

^  Corp.  herm.  I,  3. 

'  Corp.  herm.  IV,  2;  vgl.  IV,  6:  y^  zoT)  voü  is-'tv  sr'.aTrjaY;.  tcöv  S-swov  ivcopi« 
xcd  T^  xo~j  Q-eoü  xa-cavoTjair. 

*  Asclepius  XXXII,  Hildebrand,  II,  S.  321. 

*  Div.  instit.  II,  15;  vgl.  V,  14. 

'  Corp.   herm.    IX,   4;  vgl.  XI,  21:  y^  tsXsi'cz   y.oyJ.u  -0  «fvosTv  -0  9-eTov,  10  03 


die  Substanz  des  göttlichen  Wesens  ausmacht.*  Um  die  Menschen  zu 
erlösen  hat  Gott  ein  von  Vernunft  erfülltes  Mischgefäss  (xparvjp)  auf 
der  Erde  aufgestellt.  Die  sich  in  diesem  Mischgefäss  tauten  lassen, 
erwerben  die  seligmachende  Erkenntnis.  Sie  bekommen  zu  wissen, 
heisst  es  hier,  für  welches  Ziel,  und  von  wem  sie  geschaffen  worden 
sind  (^7rl  zl  ysTÖvaa'.  xal  ottö  tivo?).^ 

Die  seligmachende  Erkenntnis  erweitert  sich  zuletzt,  das  ganze 
Dasein  zu  umfassen,  »die  Dinge»  und  ihr  Wesen.  Die  Hauptaufgabe 
des  Menschen  im  irdischen  Leben  ist,  Gottes  Werke  zu  beschauen.^ 
Die  sich  im  xpatvjp  der  göttlichen  Vernunft  taufen  lassen,  erfassen 
mit  ihrer  Erkenntnis  alles,  was  auf  der  Erde  ist,  was  im  Himmel  ist, 
und  was  etwa  über  dem  Himmel  ist.* 

Die  seligmachende  Erkenntnis  ist  keine  bloss  theoretische  Er- 
kenntnis. Sie  zieht  nach  sich  die  allergrössten  praktischen  Folgen  für 
die  Menschen,  die  sie  gewonnen  haben.  Die  religiöse  Erkenntnis 
umfasst  die  ganze  Frömmigkeit:  »Frömmigkeit  ist  Gotteserkenntnis». 
Wer  sie  erfasst  hat,  ist  von  allem  Guten  erfüllt  (6  stuiyvoo?  tiXt^jT^q 
Ysvöiievo?  Ttavrwv  twv  a^ad-Mv).^  »Die  apsr/]  der  Seele  ist  die  Erkennt- 
nis». Denn  wer  sie  gewonnen  hat,  ist  gut  und  fromm  und  schon  gött- 
lich ».^  Aus  der  Erkenntnis  Gottes  geht  die  Liebe  zu  Gott  hervor,  und 
daraus  erfolgen  die  Lobpreisung,  die  Anbetung  und  das  Dankgebet. ^ 
Der  Wissende  ist  im  stände,  ein  tugendhaftes  Leben  zu  leben,  er  ist 
Herrscher  über  die  Passionen  des  Körpers,  er  verschmäht  die  sinnlichen 
Genüsse,  er  meidet  alles  Böse  und  Hässliche.^ 

Diese  praktisch  folgenreiche  Erkenntnis  wird  die  wahre,  reine 
und  heilige  Philosophie  genannt   {vera,  ptira,  sanctaque  phüosophia).^ 


•  Corp.  herm.  I,  21. 

*  Corp.  herm.  IV,  4,  5. 
'  Corp.  herm.  IV,  2. 

*  Corp.  herm.  IV,  5. 
^  Corp.  herm.  IX,  4. 
'  Corp.  herm.  X,  9. 

'  Corp.  herm.  I,  22. 

'  Ibidem.  Die  hermetische  Tugendlehre  ist  gerade  nicht  sehr  entwickelt 
oder  originell.  Die  moralischen  Tugenden,  die  am  meisten  hervorgehoben  werden, 
sind  Massigkeit  und  Selbstbeherrschung,  die  Herrschaft  über  die  Leidenschaften, 
die  Triebe  und  Passionen.  Unter  den  sozialen  Tugenden  werden  besonders  Wahr- 
heit, Freigebigkeit  (xoivü)vta),  Gerechtigkeit  genannt.  Die  ganze  Frömmigkeit 
wird  einmal  so  zusammengefasst:  «^(uv  e-joepsta;  -0  piTjvai  tov  &eov  xal  ]jLr,8sva 
ävfrpdjirojv  doi/.^sai,  X,  19.  Für  die  Tugendlehre  s.  besonders  Corp.  herm.  XIII, 
8,  9. 

•  Asclepius  XIV,  Hildebrand,  II,  S.  294. 
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Sie  ist  identisch  mit  der  heiligen,  götthchen  Rehgion  {sancta,  divina 
religio)} 

Die  wahre  Erkenntnis  zu  besitzen,  heisst  auch  glauben:  »Begreifen 
ist  glauben,  nicht  glauben  ist  nicht  begreifen»  (xö  voridai  kau  xb 
TttOTEÖoa'.,  t6  ocTriaTr^aai  ok  zb  {iy]  vofjoai).-  Wer  über  alles  nachsinnt 
und  das  als  mit  den  Deutungen  des  inneren  Logosprinzips  übereinstim- 
mend findet,  »der  ist  zum  Glauben  gelangt  und  hat  seine  Ruhe  im 
schönen  Glauben  gefunden».^ 

Das  Erlangen  dieser  Erkenntnis  wird  bisweilen  als  ein  Empfangen 
von  Vernunft  beschrieben.  Nach  einer  psychologischen  Vorstellungs- 
weise wird  die  Vernunft  als  ein  allgemeines  menschliches  Besitztum 
dargestellt,  nach  einer  anderen  dagegen  als  ein  Vorrecht  derer,  die 
die  Erlösung  erleben.*  Die  Vernunft,  voO?,  ist  dann  eben  der  Inbegriff 
der  erlösenden  Erkenntnis,  die  wir  vorhin  beschrieben  haben.^ 

Über  die  Mitteilung  der  Vernunft  an  die  Menschen  wird  nun  fol- 
gendes erzählt.  Es  wurde  auf  Gottes  Befehl  ein  Mischgefäss  (y.paiTJp) 
auf  der  Erde  aufgestellt,  ein  Mischgefäss  von  Vernunft  erfüllt.  Die 
sich  in  der  Vernunft  taufen  liessen,  die  »nahmen  an  der  Erkenntnis 
teil  und  wurden  zu  vollkommenen  Menschen  (xsXsw.  avO'pwTTöt),^ 
nachdem  sie  die  Vernunft  empfangen  hatten  ».  Von  den  übrigen,  de- 
nen, die  nicht  getauft  wurden,  wird  gesagt:  sie  haben  wohl  den  Logos, 
die  Vernunft  dagegen  haben  sie  nicht,  und  deshalb  wissen  sie  auch 
nicht,  wofür  und  von  wem  sie  geschaffen  sind.'' 


>  Asclepius  XII,  XIII,  Hii^debrand,  II,  S.  293,  294. 

^  Corp.   herm.   IX,    10. 

3  Ibidem:  iv  Tfll  -/mI-q  zt'oTei  iiravezaüaaTo.  Vgl.  Asclepius  XXIX,  Hilde- 
brand, II,  S.  315,  316,  wo  gesagt  wird,  dass  die  Menschen,  die  die  wahre  Weisheit 
haben,  der  wahren  Religion  angehören,  durch  ihre  Glaubenszuversicht,  fid-ucia 
crediüitatis,  sich  ebenso  hoch  über  die  andern  Menschen  erheben  als  die  Sonne 
über  die  andern  Himmelskörper.  —  Auch  mit  persönlichem  Objekt  steht  der  Glaube 
Corp.  herm.  I,  32:  ir'.axsüoj  aoi  (der  Schüler  zu  Poimandres).  Über  den  Begriff 
des  Glaubens  im  Hellenismus  s.  REITZEXSTEIN,  Die  hellenistischen  Mysterien- 
religionen, S.  9,  85. 

"  Vgl.  oben  S.  90. 

5   Über  die  Vernunft  als  Inbegriff  einer  objektiven  Erkenntnis,  s.  oben  S.  90. 

"  Mit  diesem  Ausdruck  vgl.  bei  Paulus  Eph.  4,  13  ctvrjp  xsXeior;  weiter  Jak. 
3,  2;  Ign.    Smyrn.  IV,  2  TsXeio;  «v&pojiro;. 

'  Corp.  herm.  IV,  4.  Vgl.  zu  dieser  Schilderung  die  verwandte  Stelle  in 
den  Oden  Salomos  von  dem  die  Erde  überschwemmenden  Fluss.  Od.  Sal.  6: 
»Der  Herr  hat  die  Kenntnis  seiner  selbst  vermehrt,  und  er  ist  eifrig  bemüht,  dass 
das  gekannt  wird,  was  durch  seine  Güte  uns  geschenkt  worden  ist  .  .  .  Denn  aus- 
gegangen ist  ein  Bach  und  ist  zu  einem  grossen  und  breiten  Strome  geworden» 
etc.  A.  Harnack  und  J.  Flemming,  Ein  jüdisch-christliches  Psalmbuch  aus  dem 
ersten  Jahrhundert,  1910.  —  Analogien  zur  Vorstellung  vom  Mischgefäss  bei 
Mead,  I,  S.  450  ff. 
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Die  Erkenntnis  erlangen,  ein  Wissender  werden,  oder  die  Vernunft 
erhalten,  ein  Vernünftiger  werden,  das  ist  erlöst  werden.  Das  Wissen 
von  Gott,  von  dem  Wesen  der  Dinge,  dem  Sinn  des  menschlichen 
Lebens,  dies  Wissen  erhebt  den  Menschen  auf  eine  neue,  höhere  Stufe, 
die  hoch  über  dem  Niveau  des  allgemeinen  Erdenlebens  steht:  was 
den  Menschen  allein  erlöst,  das  wunderbare  Heilsmittel  ist  die  Got- 
teserkenntnis: TO'JTO  [xövov  awTif^poov  ävO'fjtü;r(j)  saitv,  r^  yvwgic  toö  deoö.' 
Gott  befreit  die  Welt  vom  Übel  dadurch,  dass  er  den  Menschen 
Wissen  und  Vernunft  gegeben  hat,  wodurch  sie  die  Übel  der  Welt 
meiden  können. - 

Die  Initiative  zur  Erlösung  der  Menschen  geht  von  Gott  aus. 
Der  Mensch  kann  sich  selbst  nicht  befreien.  Der  Wille  Gottes  zur  Er- 
lösung der  Menschen  wird  so  motiviert:  die  Welt  ist  Gottes  Sohn,  und 
der  Mensch  ist  der  Sohn  der  Welt.  Gott  ist  nicht  ohne  Kenntnis  von 
dem  Menschen,  sondern  er  kennt  ihn  wohl  und  will  selbst  vom  Men- 
schen erkannt  sein;  das  ist  das  einzige,  was  erlösen  kann.^ 

Die  objektive  Seite  der  Erlösung  ist  also  die  Mitteilung  an  die 
Menschen  von  dem  höchsten  Wissen,  die  Offenbarung.  Gott  erlöst 
die  Menschen  dadurch,  dass  er  sich  ihnen  offenbart.  Er  offenbart  den 
Menschen,  was  sie  wissen  sollen,  um  das  Heil  zu  erlangen. 

Die  Offenbarung  ist  eine  Mitteilung  der  wahren  Erkenntnis.  Diese 
Mitteilung  der  erlösenden  Erkenntnis  wird  nun  aber  auf  verschiedene 
Weise  beschrieben.  Bisweilen  tritt  die  Gestalt  des  persönlichen  Er- 
lösers in  den  Vordergrund.  So  im  ersten  Dialog,  wo  der  Schüler  (Her- 
mes), nachdem  er  selbst  die  Offenbarung  empfangen  hat,  als  ein  den 
Offenbarungsinhalt     mitteilender     Welterlöser     auftritt.^      Bisweilen 


'  Corp.  herm.  X,  15. 

^  Asclepius  XVI,  Hildebrand,  II,  S.  296:  sensu,  disciplina,  intelli- 
gentia  mentes  hominum  est  munerare  dignatus.  Hisce  enim  rebus  quibus  ceteris 
antestamus  animalibus  solis  possumus  malüicB  fraudes,  dolos  vitiaque  vitare.  Ea 
enim,  qui  antequam  iis  implicitus  est,  ex  aspectu  vitarit,  is  homo  est  divina  intelli- 
gentia  prudentiaque  munitus. 

'  Corp.    herm.    X,    15. 

*  Hier  wird  im  §  26  gesagt:  nachdem  Poimandres  alles  offenbart  hat,  was 
er  dem  Schüler  mitteilen  wollte,  beschliesst  er  die  Unterredung  mit  folgenden 
Worten:  warum  zögerst  du  noch?  Sollst  du  nicht  jetzt,  nachdem  du  selbst  alles 
empfangen,  ein  Wegweiser  auch  denen,  die  würdig  sind,  werden  (za&ooYjYOC  ^ivi;] 
Tol;  ä^t'oir),  damit  das  Menschengeschlecht  durch  dich  von  Gott  erlöst  werde 
(oiä  ooü  o-rj  9-eoü  oüj&^).  Dann  wird  erzählt,  wie  Hermes  begann,  den  Menschen 
zu  predigen  -cö  x^r  eüasße:'«;  xal  -ö  x^c  ]fvcÜ3£oj;  xdAXo;.  Die  Predigt  des  Welt- 
erlösers wird  in  eine  mythologische  Urzeit  verlegt.  Davon  stammen  aber  die  her- 
metischen Traditionen  her.  —  Diese  Figur,  der  Erlöser  als  zugleich  der  erste 
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tritt  die  hermetische  Offenbarungshteratur  an  die  Stelle  der  Person 
des  Erlösers.*  An  anderen  Stellen  begnügt  sich  der  Verfasser  mit  ein- 
fachem Konstatieren  des  Vorhandenseins  der  erlösenden  Erkenntnis 
in  der  Welt.  Wieder  an  anderen  Orten  wird  mehr  pantheistisch  die 
Gott  offenbarende  Natur  des  Weltalls  hervorgehoben. ^ 

Für  unsern  Zweck  ist  es  jedoch  wichtiger,  den  Vorgang  zu  unter- 
suchen, wodurch  die  Erlösung  persönlich  und  subjektiv  erlebt  wird. 
Auf  diesem  Punkt  unserer  Darstellung  werden  wir  erst  recht  erfahren, 
was  der  Begriff  des  Lebens  als  eines  religiösen  Gutes  im  Hermetismus 
bedeutet,  und  welchen  Platz  er  in  der  dort  zum  Ausdruck  kommenden 
Heilsoekonomie  einnimmt. 

In  der  bedeutsamen  Schrift  Aoyo'-  ocTroxpo'fot;  (=  Corp.  herm. 
XIII,  bei  Reitzenstein  XIV)  heisst  es:  niemand  kann  erlöst  werden, 
bevor  er  wiedergeboren  wird  ([lYjdsva  oovaaö-ac  ow&f^vac  Ttr/o  vl^c,  TzcfXr;- 
Ycvsota?).  Der  Schüler  Tat  verlangt  vom  Lehrer  Hermes  eine  Erläu- 
terung der  Rede  von  der  Wiedergeburt;  er  verstehe  nicht,  aus  was 
für  einem  Mutterleib  und  aus  was  für  einem  Samen  der  Mensch  dann 
geboren  werde,  wenn  er  wiedergeboren  wird.  Die  Antwort  lautet, 
dass  die  Prinzipien  der  Wiedergeburt  die  vernünftige  Weisheit  und 


Erlöste,  ist  nicht  ungewöhnlich  in  alten  Religionssystemen.  Vor  allem  finde  ich 
sie  in  den  Oden  Salomos,  die  meiner  Meinung  nach  auf  eine  vorchristliche  Grund- 
lage zurückgehen  (s.  meine  Abhandlung  Om  lifvets  ide  hos  Paulus  och  Johannes 
samt  i  de  s.  k.  Salomos  öden,  Uppsala  1911,  S.  13 — 19,  47  f.). 

'  So  in  der  Schrift  Köryq  xöojjlou.  Hier  wird  erzählt,  dass  Gott,  als  er  beschloss, 
sich  zu  offenbaren,  die  himmlischen  Wesen  zu  seinen  Vertrauten  machte.  Vor 
allen  anderen  aber  Hermes.  Dieser,  heisst  es,  schaute  das  All,  und  nachdem  er 
geschaut  hatte  und  alles  begriffen  hatte,  schrieb  er  es  auf,  damit  es  für  die  künft- 
tigen  Menschengeschlechter  in  alle  Ewigkeit  zugänglich  sein  könnte,  d.  h.  denen, 
die  suchen  wollten.  Dann  wurden  die  Bücher  in  Verwahr  gelegt  bis  Menschen- 
seelen da  waren,  die  sie  lesen  konnten.  Stobfeus,  Anthol.  I,  49,  Wachsmuth,  I, 
S.  386  ff.  —  Hier  werden  auch  andere  Götter  neben  Hermes  als  Offenbarer  erwähnt; 
so  vor  allem  Asclepius  und  Tat,  die  Schüler  des  Hermes;  ibidem,  Wachsmuth, 
S.  387- 

'  Als  Motto  für  diese  mehr  pantheistische  Offenbarungslehre  kann  das 
Wort  gelten:  »Der  Herr  ist  nicht  neidisch,  er  offenbart  sich  durch  die  ganze 
Schöpfung».  In  der  Schöpfung  kann  man  Gott  kennen  lernen,  ihn  mit  seinen 
Händen  greifen  und  sein  Bild  schauen.  Der  Schüler  wird  an  die  Sonne,  den  Mond 
und  die  Sterne  hingewiesen,  an  die  Ordnung  und  die  Gesetzmässigkeit  ihres  Um- 
laufs. Ganz  alttestamentlich  klingt  die  Frage:  »Wer  hat  dem  Meere  seine  Grenzen 
festgestellt?  Wer  hat  die  Erde  gegründet?  »  Dann  geht  der  Redende  über  zu  der 
Schöpfung  des  Menschen  im  Mutterleib  und  seiner  wunderbaren  Organisation. 
Durch  dies  alles  wird  Gott  aus  einem  Gott,  der  cz'^otvyj;  ist,  zu  einem  Gott,  der 
frjy£.pih-a-o-^  ist.     Corp.  herm.  V. 
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das  wahre  Gute  sind,  und  dass  Gott  es  ist,  der  der  Urheber  der  neuen 
Geburt  ist. 

Jetzt  will  Tat  weiter  wissen,  wie  das  geschehen  kann,  dass  aus 
einem  Menschen,  der  des  vernünftigen  Teils  seines  Wesens  verlustig 
gegangen  ist,  ein  ganz  anderer  werden  kann,  ein  Gott,  ein  Kind  Gottes. 
Dann  schildert  Hermes,  wie  er  selbst  wiedergeboren  worden  ist.  Zu 
einem  »unsterblichen  Körper»  (ai>dyarov  a(i)|j.a)  sei  er  geworden;  nicht 
sei  er  mehr  derselbe,  wie  er  früher  war:  in  der  Vernunft  ist  er  geboren 
(£Yevvr]0-rjv  iv  vt])).  Sein  wahres  Ich  sei  nunmehr  nicht  das,  was  mit 
sinnlichen  Augen  geschaut  werde,  sondern  »ein  anders  Beschaffener» 
sei  er,  der  mit  »diesen  Augen  »  nicht  geschaut  werden  könne.  Der  Pro- 
zess  der  Palingenesie^  wird  nachher  näher  beschrieben. 

Die  Palingenesie  besteht  darin,  dass  der  Mensch  successiv  von 
allen  Mängeln  seines  natürlichen  Wesens  befreit  wird  und  je  nach  dem 
Verschwinden  jedes  einzelnen  Mangels  eine  entsprechende  Tugend 
als  Ersatz  empfängt,  so  dass  er  zuletzt  ein  ganz  neuer  Mensch  gewor- 
den ist.^ 

Über  die  hermetische  Lehre  der  Wiedergeburt  wollen  wir  folgende 
Bemerkungen  machen. 

I.  Die  Wiedergeburt  ist  kein  Menschenwerk,  sie  ist  kein  Produkt 
menschlicher  Bemühung,  sie  ist  eine  Gabe  Gottes.  Der  Mensch,  der 
die  Wiedergeburt  erlebt,  wird  als  ein  Begnadigter  geschildert;  er  ist 
iXsr|9-£s?  »JTTÖ  Toö  S-soö.  Die  Wiedergeburt  geschieht  ki  sXsoo  ^eoü, 
xata  TÖ  eXeo?.      Sie    ist  ein   Widerfahmis,   nichts   Selbstgemachtes.^ 

'  Über  den  Begriff  der  Wiedergeburt  innerhalb  und  ausserhalb  des  Chris- 
tentums s.  P.  Gennrich,  Die  Lehre  von  der  Wiedergeburt  in  dogmengeschicht- 
licher und  religionsgeschiclitlicher  Beleuchtung,  1907.  Als  ein  grosser  Mangel 
der  Arbeit  Gennrich's  muss  angesehen  werden,  dass  er  z.  B.  die  hermetische 
Lehre  von  der  Wiedergeburt  nicht  kennt.  Vgl.  übrigens  die  Analyse  Reitzen- 
stein's  in  Poimandres,  S.  214  ff.;  Die  hellenistischen  Mysterienreligionen,  passim. 

^  Die  Mängel,  die  verschwinden,  sind:  äy^o'.a,  /.li-r;,  äxpasict,  £::'.9-U|i!a,  do'.y.ia, 
-XeovE^i'a,  azdnr],  cpd^ovo^,  oäXor,  '^PT^'  izpozizz'.a  y.ayj.a.  Die  neuen  Gaben,  die  als 
göttliche  Kräfte  (ouväjisi';)  bezeichnet  werden,  sind:  yvojaic  &£oD,  yapd,  ippctTsia, 
xapTEpi'a,  o'.xaioativy],  xoivojvicc,  aU^^S'.a.  Dazu  kommen  «-,'0!&öv,  Cwi^,  'fw;,  die 
aber  keinen  einzelnen  Mängeln  entsprechen,  sondern  das  Resultat  der  ganzen 
Wiedergeburt  bezeichnen.     Vgl.  Reitzenstein,  Poimandres,  S.  231  f. 

^  XIII  (XIV),  3,  8,  10.  Das  schliesst  jedoch  nicht  aus,  dass  sich  der  Mensch 
für  die  Wiedergeburt  selbst  vorbereiten  kann.  Dies  geschieht  durch  ernstes 
Wollen,  durch  Eingehen  in  sich  selbst,  durch  Tötung  des  Empfindungslebens, 
XIII,  7.  Vgl.  IV,  6,  wo  das  Hassen  des  Körpers  als  Bedingung  für  die  Noofizie- 
rung  angegeben  wird.  —  Ein  Mithelfer  bei  der  Wiedergeburt  ist  Hermes,  der 
deshalb  -^v^By.o'jrjyj^  x^;  zaXiYfsvsst'o;;  oder  ^evc^pyr,;  t^;  -(BVBO'.oopfia^  genannt 
wird,  §  4,  21.  In  der  Gemeinde  tritt  wohl  au  seine  Stelle  ein  menschlicher  Seel- 
sorger, ein  Mystagoge,  ein  Hierophant. 


109 

2.  Die  Wiedergeburt  ist  ausgeprägt  intellektualistisch  orientiert. 
Sie  hat  ihren  Anfangspunkt  im  Empfangen  der  wahren  Erkenntnis.  Der 
erste  Mangel,  der  den  Menschen  bei  der  Wiedergeburt  verlässt,  ist  die 
aYvo'.a,  die  der  yvwoi?  toO  {I-soö  Platz  macht.  Die  wahre  Erkenntnis  zu 
erwerben,  ist  ja  die  Vernunft  zu  erwerben.  Der  Wiedergeborene  wird 
vernünftig.  Der  Wiedergeborene,  heisst  es,  ist  in  der  Vernunft  geboren 
(SYSvvrjO-TjV  SV  vcj)).  Die  Wiedergeburt  selbst  wird  die  »vernünftige 
Geburt»  (voepa  '^tjsa>.<;)  genannt.  Der  Wiedergeborene  betrachtet 
nachher  alles  »in  der  Vernunft»  (tq  Träv  opö)  sv  tcö  vot) .  Bei  den  Wieder- 
geborenen hütet  die  Vernunft  den  Logos  wie  ein  Hirt.  Die  »logische  » 
Natur  des  Menschen  kommt  dadurch  zu  ihrem  vollen  Recht.  Der 
Wiedergeborene  ist  nunmehr  durch  und  durch  »logisch»  und  bringt 
Gott  eine  Xoyixyj  i>oata  dar.^ 

3.  Die  Frucht  der  Wiedergeburt  ist  die  neue  Persönlichkeit,  die 
durch  die  Wiedergeburt  zu  stände  kommt.  Diese  Vorstellung  wird  so 
zum  Ausdruck  gebracht,  dass  der  innere  Mensch  (6  svS'.aO-STO;;  avö-pcoTTO?) 
von  aller  Herrschaft  der  Sinne  und  des  Körpers  frei  gemacht  wird, 
oder  mehr  positiv  so,  dass  der  Mensch  einen  neuen,  unsterblichen  Leib 
(äO-avaroy  awjAa)  annimmt,  der  nicht  mit  den  äusseren  Augen,  sondern 
mit  dem  Auge  der  Vernunft  allein  geschaut  werden  kann.  Dieser 
neue  Mensch  innerhalb  des  Menschen  ist  moralischer  und  religiöser 
Art.  Er  bedeutet,  dass  der  Mensch  vollständig  verwandelt  ist,  dass 
er  aus  einem  unmoralischen  und  irreligiösen  Menschen  zu  einem  gu- 
ten und  frommen  Menschen  geworden  ist.  Aber  nicht  nur  das.  Der 
durch  die  Wiedergeburt  geschaffene  neue  Mensch  ist  auch  metaphy- 
sischer Art.  Das  Endziel  der  Wiedergeburt  wird  nämhch  als  Ver- 
gottung  des  Menschen  als  Deifikation  beschrieben.  Der  Höhepunkt 
der  Wiedergeburt  ist  der  Empfang  des  Lichts  und  des  Lebens,  die,  wie 
wir  früher  gesehen  haben,  die  Hauptsubstanzen  des  W^esens  Gottes 
ausmachen.  Ausdrücklich  wird  gesagt,  dass  der  Wiedergeborene  ein 
anderer  (aXXo?,  äXXoi^jio^)  werden  soll,  als  er  früher  war:  Gott  und  Kind 
Gottes.  »Bist  du  dir  dessen  nicht  bewusst,  dass  du  zu  Gott  geboren 
bist  und  zum  Sohn  des  Einzigen?»  fragt  Hermes  den  Schüler  Tat, 
der  während  der  Beschreibung  der  Wiedergeburt  selbst  die  Wieder- 
geburt erlebt.  Der  Wiedergeborene  wird  Gottes  Mensch  geheissen 
(6  GÖ?  av9-pa)7ro?).  Wenn  er  einen  Lobgesang  an  Gott  anstimmt,  sind 
in  eigentümlicher  Weise  Gott  und  die  göttlichen  Kräfte  zugleich  Ob- 
jekt und  Subjekt  des  Lobgesangs.  Z.  B.:  »Licht  und  Leben,  von  euch 
geht  zu  euch  die  Lobpreisung».'    Weil  die  Wiedergeburt  Deifikation 

'  XIII  (XIV),  3,  10,  13,  18,  19,  21. 

^  So  nach  der  Lesung  Reitzensteins  XIV,  18:  ä-^'  üaJjv  £■;  oaä;. 


ist,  wird  sie  auch  als  ein  gottgemässes  Erlebnis  beschrieben:  i^  sv 
{>£(])  Ysväot?,  7J  ysvsok;  Tr^g  O-eoTTjTO?,  yj  xata  ^eöv  ysvsok;.^ 

4.  Durch  die  Wiedergeburt  erwirbt  der  Mensch  von  neuem  die 
Unsterblichkeit,  die  er  durch  die  Sünde  verloren  hat.  Der  Wieder- 
geborene hat  einen  neuen  unsterblichen  Leib  (äO-dvatov  awjxa)  gewon- 
nen. Das  göttliche  Leben  ist  ihm  als  eine  neue  Kraft  zugeströmt. 
Durch  die  essentielle  Geburt  (oöa'.woTjt;  ^(syza'.q)  des  Menschen  hat 
der  sinnlich  wahrnehmbare,  physische,  auflösbare  und  sterbliche  Leib 
alle  Bedeutung  verloren,  und  ein  neuer,  mit  dem  »Auge  der  Vernimft» 
wahrnehmbarer,  unauflösbarer,  unsterblicher  Leib  ist  gewonnen  (t6 
asv  Yap  kaxi  otaXotov,  t6  os  äoiäXotov,  v.al  tö  jj.sv  ö-vy^töv,  t6  6s 
ä&dvatov).- 

Wiedergeburt  ist  also  Vergottung,  göttlich  werden.  Der  Wieder- 
geborene hat  göttliches  Wesen  erlangt,  er  ist  ein  Gott  geworden.  Er 
hat  die  göttlichen  W'esenseigenschaften  angezogen.  Unter  diesen  vor 
allem  auch  das  Leben  und  die  Vernunft.  Das  Leben  und  die  Vernunft 
waren  ja  zwei  verschiedene  Seiten  dieses  göttlichen  Wesens.  Das 
göttliche  Wesen  umfasst  das  ganze  neue  Dasein  des  wiedergeborenen 
Menschen,  und  es  schliesst  verschiedene  Momente  in  sich:  einerseits  den 
neuen  moralischen  und  religiösen  Charakter,  andrerseits  aber  auch 
die  physische  oder  metaphysische  Eigenschaft:  auf  Grund  von  Teil- 
nahme an  dem  göttlichen  Lebensfluidum,  unsterblich  zu  sein.  Wie  die 
Götter  kraft  der  wunderbaren  Lebenssubstanz  unsterblich  sind,  wie 
Gott,  der  Einzige,  unsterblich  ist,  so  ist  auch  der  Mensch,  der  ein  Gott 
geworden  ist,  unsterblich.  Diese  Unsterblichkeit  auf  Grund  des  Teil- 
habens an  der  wunderbaren  göttlichen  Lebenssubstanz  ist  der  Inhalt 
des  Lebensbegriffs,  der  im  Hermetismus  mit  der  Idee  der  Wiederge- 
burt verknüpft  ist.  Wenn  es  heisst,  dass  der  Wiedergeborene  Lehen 
gewonnen  hat,  so  bedeutet  das,  dass  er  Unsterblichkeit  gewonnen  hat. 
Neben  der  Vernunft,  neben  der  Frömmigkeit  und  der  Tugend  steht 
also  das  Leben  da,  gleichbedeutend  mit  Unsterbhchkeit,  als  einer  der 
Hauptfaktoren  des  neugewonnenen  göttlichen  Wesens.  Das  neue  Le- 
ben ist  also  hier  nicht  soviel  wie  Sittlichkeit  oder  Frömmigkeit,  das 
Leben  ist  überhaupt  nicht  ein  sittlicher  Begriff,  sondern  ein  metaphy- 
sisch-physischer. Das  religiöse  Leben  ist  hier  einfach:  eine  sachlich 
gedachte  Unsterblichkeit. 

Die  persönliche  Erlösung  des  Menschen  besteht  nach  dem  herme- 
tischen System  also  in  letzter  Linie  in  Deifikation.  Erlöst  werden  ist 
Gott  werden.     Diese  persönliche  Erlösung  des  Menschen,  die  seine 

'  Ibidem  6,  7,  10. 
^  Ibidem  3,  14. 


Deifikation  zum  Inhalt  hat,  und  deren  Hauptfaktoren  das  göttHche 
Unsterbhchkeitsleben  und  die  göttHche  Vernunft  sind,  wird  nun  an 
mehreren  Stellen  in  der  hermetischen  Literatur  besprochen.  Die 
Menschen,  die  in  dem  Mischgefäss  der  Vernunft  getauft  wurden,  wur- 
den »vollkommene  Menschen»  (tsXetot  avO-ptüTuot),  sie  wurden  »mit 
Vernunft  erfüllt»  (töv  voöv  Se4a{i.svot),  und  schauen  nunmehr  alles 
durch  die  Vernunft  (Travta  ijxTreptXaßövTec  zC^  sauTwv  vrA  ta  stcI  tt^? 
YY]?,  xä  SV  oopavcj)  xai  sl  zi  laxiv  vtnbp  oopavöv).  Die  an  der  göttlichen 
Gabe  teilgenommen  haben,  sind  nunmehr  »unsterblich  statt  sterblich  » 
faO-avatO'.  avtl  {>vr^T(;)y  slai).*  Sie  werden  vergottet  (avO-pojrov 
äzod-Bdioai).  An  einer  anderen  Stelle  heisst  es,  dass,  wer  die  Erkenntnis 
hat,  der  ist  auch  gut  und  fromm,  der  ist  auch  »schon  göttlich»  \'r]oTi 
9-510?).^  Wieder  an  einer  anderen  Stelle:  »Die  menschliche  Seele, 
nicht  jede,  aber  die  fromme  ist  zu  einem  Dämon  und  ist  göttlich  ge- 
worden» (oai[j,ov'la  ziQ  krszi  xal  ^-sta)." 

Noch  einige  Stellen.  Im  ersten  Dialog  heisst  es,  dass  der  Mensch, 
der  die  wahre  Erkenntnis  besitzt,  »Gott  entgegen  geht»  (x<op£i  elg 
9-sdv).  Wer  weiss,  dass  er  aus  dem  Leben  und  Licht  in  Gott  herstammt, 
der  »kehrt  selbst  zum  Leben  zurück»  (sl?  Cw/jv  TuaXiv  /topyjasti;) .  Dieser 
Mensch  ist  in  eigentlichem  Sinne  vernünftig  (swöd?).^  Die  mit  Ver- 
nunft erfüllt  sind,  werden  geradezu  Götter  (^sot)  genannt,  und  es  wird 
gesagt,  dass  ihre  »Menschhchkeit  der  Göttlichkeit  nahe  kommt» 
(avö-pwTroTyj?  SYY'J?  S'^tt  rr^c  ^sörr;TO?).^  »Jedes  Wesen  ist  unsterb- 
lich kraft  der  Vernunft,  vor  allem  aber  der  Mensch,  der  sowohl  die 
Fähigkeit  hat,  Gott  zu  empfangen  {zob  d-Bob  osxtixö?),  als  mit  Gott 
dasselbe  Wesen  teilt  {zC^  d-zO)  GW0v>GiaoziY.6q)».° 

Erlösung  ist  Deifikation.  Erlösung  ist  Gott  werden  und  damit 
Vernunft  und  Leben  erlangen.  Diese  Deifikation  wird  bei  der  Wieder- 
geburt erlebt;  sie  wird  aber  ausserdem  mit  noch  zwei  anderen  Erleb- 
nissen in  Zusammenhang  gebracht:  der  Ekstase  und  der  Himmelfahrt 
der  Seele. 

Das  Wesen  der  Ekstase  im  Hermetismus  ist  durch  Kontemplation 
bewirkte  Verzückung.  Eigentlich  ist  alle  Frömmigkeit  im  Herme- 
tismus  Kontemplation.     Sie  besteht  in  der  Betrachtung  göttlicher 


*  Corp.  herm.  IV,  4,  5, 
-  Corp.  herm.  X,  9. 

'  Corp.  herm.  X,  19. 
■•  Corp.  herm.  I,  21. 
s  Corp.  herm.  XII,   i. 

•  Corp.  herm.  XII,  19. 


Dinge.'  Wenn  aber  die  Kontemplation  genügend  intensiv  wird,  und 
der  menschliche  Geist  dabei  von  der  Herrschaft  des  Leibes  genügend 
frei  gemacht  wird,  wird  die  Kontemplation  zur  Verzückung,  zur  Ek- 
stase. Tat,  der  Schüler  des  Hermes,  sieht  einmal  »eine  sehr  schöne 
Vision»  (das  Wort  bezieht  sich  auf  die  von  Hermes  gegebene  Unter- 
weisung über  Gottes  Wesen),  aber  diese  Vision,  sagt  er,  blendet  nicht 
seine  Augen,  sondern  macht  sie  noch  schärfer.  Die  aber,  fährt  er  fort, 
die  tief  genug  aus  dem  Gesicht  schöpfen,  denen  geschieht  oft,  dass  sie 
von  der  Herrschaft  des  Leibes  befreit  werden,  und  dass  sie  in  eine  die 
allerschönste  Vision  einschlafen  (o-.  öovajxsvot  ttasov  t'.  äpooaoO-ai  tt;? 
^sa?  xataxo'.jJLiCovta'.  TroXXäxi?  azb  toö  awiAatoc  dq  rr^v  xaXXt'^tYjv 
ö'|)iy).  Dieses  Erlebnis  wird  den  Frommen  nur  ausnahmsweise  zu 
teil.  Bei  einem  solchen  Erlebnis  kann  man  nichts  aussagen  über  das, 
was  geschaut  wird.  Die  Gnosis,  die  man  in  der  Ekstase  gewinnt,  wird 
durch  das  Erlöschen  aller  Sinne  gewonnen  und  im  »götthchen  Schwei- 
gen» empfangen  und  bewahrt.  Wer  in  ekstatischer  Kontemplation 
versunken  ist,  der  vernimmt  weiter  nichts,  schaut  weiter  nichts,  hört 
weiter  nichts  und  bewegt  seinen  Leib  nicht.  Alle  leiblichen  Wahr- 
nehmungen und  Bewegungen  hören  auf,  und  der  Mensch  befindet  sich 
in  vollständiger  Ruhe.  Die  ganze  Vernunft,  die  ganze  Seele  wird  von 
Lichtglanz  umstrahlt,  sie  scheidet  sich  vom  Leibe  und  verwandelt 
sich  gänzhch  in  götthches  Wesen  (sl?  ooaiav  ^soö  jxeraßdXXst).  Der 
Höhepunkt  der  Ekstase  ist  also:  die  Vergottung.  Die  Beschreibung 
endet  mit  der  ausdrücklichen  Versicherung,  dass  die  Seele,  auch  wäh- 
rend sie  im  Leibe  wohnt,  vergottet  werden  kann  (Sovatöv  ttjv  «j^o^cfjv 
i.Tzod-Büid'fivai)  durch  Kontemplation  über  die  Schönheit  des  Guten.^ 
Nichts  anderes  als  sein  persönliches  Erlebnis  beschreibt  Hermes  im 
ersten  Dialog,  wenn  er  sagt,  dass  der  leibliche  Schlaf  das  Wachen  seiner 
Seele  bedeute,  und  das  Zuschliessen  seiner  Augen  ein  wahrhaftiges  Sehen 
ausmache.    In  der  Stille  wurde  er  mit  den  Früchten  des  Guten  erfüllt.^ 


*  Beachte,  wie  im  ersten  Dialog  der  Unterricht  von  der  Schöpfung  nicht 
die  Form  der  Mitteilung  einer  theoretischen  Lehre  hat,  sondern  das  Zeigen  eines 
Gesichts,  das  vom  Schüler  geschaut  wird.  Das  Wissen  ist  zugleich  ein  Schauen. 
A'gl.  die  Bemerkungen  Reitzenstein's  über  die  Gnosis  in  der  Hermetik  imd  den 
Mysterienreligionen,  Die  hellenistischen  Mysterienreligionen,  S.   112  ff. 

2  Corp.  herm.  X,  4  ff. 

^  Corp.  herm.  I,  30.  Ekstatischer  Natur  ist  wohl  auch  das  kosmische  Bc- 
wusstsein,  das  den  Tat  nach  vollbrachter  Wiedergeburt  erfüllt;  er  hat  das  Gefühl 
seiner  Individualität  verloren,  er  fühlt  sich  mit  der  Unendlichkeit  eins:  im  Himmel 
bin  ich,  in  der  Erde,  im  Wasser,  in  der  Luft,  in  den  lebendigen  Wesen,  in  den 
Pflanzen,  im  Mutterleib,  vor  dem  Mutterleib,  nach  dem  Mutterleib,  überall; 
Corp.  herm.  XIII  (XIV),  11;  vgl.  auch  §  20,  und  XI,  20. 
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Die  Ekstase  ist  der  Höhepunkt  des  frommen  Lebens.  Sie  ist  eine 
momentane  Verschärfung  der  Betrachtung  der  göttlichen  Dinge,  die 
den  normalen  Grundzug  der  Frömmigkeit  ausmacht.  Das  Resultat 
der  Ekstase  ist  akute  Vergottung,  deod-f^vat. 

Vollständige  Vergottung  ist  schliesslich  das  Endziel  des  frommen 
Lebens.  Aus  Gott  stammt  der  Mensch,  zu  Gott  kehrt  er  wieder  zu- 
rück kraft  der  Frömmigkeit  und  der  Tugend.  Der  Tod  des  Frommen 
ist  kein  wirkhcher  Tod  in  dem  Sinne,  dass  der  Verstorbene  etwa  zum 
Hades  geht.  Er  bedeutet  die  endgültige  Befreiung  der  Seele  von  den 
Fesseln  des  Leibes.  Die  Seele  des  Verstorbenen  schwebt  zum  Himmel 
empor,  wo  sie  sich  mit  Gott  vereinigt. 

Die  Lehre  von  der  Himmelfahrt  der  Seele,  die  uns  in  mehreren 
antiken  ReHgionsformen  begegnet,^  ist  eine  Hauptlehre  auch  des  her- 
metischen Systems.  Schon  im  ersten  Dialog  stossen  wir  auf  diese 
Lehre.  Hier  sagt  Hermes  zu  Poimandres:  »Du  hast  mich  in  allem 
wohl  unterrichtet,  sage  mir  noch  etwas  über  die  Auffahrt,  die  ge- 
schehen wird».  »Die  Auffahrt»,  avo5o<;,  worüber  Hermes  Aufklärung 
verlangt,  wird  nun  in  folgender  Weise  beschrieben.  Wenn  der  Mensch 
stirbt,  wird  sein  Wesen  in  seine  einfachen  Bestandteile  aufgelöst.  Ein 
jeder  kehrt  zu  seinem  Ursprung  zurück.  Was  dann  übrig  bleibt, 
das  Wesentliche  im  Menschen,  fährt  hinauf  durch  die  Weltharmonie 
(6p[i4  avü)  Sta  ttj?  ap[jLoyta?).  Es  passiert  die  sieben  Weltsphären 
und  entkleidet  sich  in  jeder  Sphäre  eines  seiner  Mängel.  Nachdem 
sich  die  Seele  also  aller  Einwirkungen  der  Weltharmonie  wie  verschie- 
dener Kleidungsstücke  entledigt  hat,  erreicht  sie  die  »achte  Natur» 
(oYSoatiX"/]  'fuo'.?),  die  als  ein  Gewinnen  ihrer  eigenen  Kraft  (iStav 
56va[xiv  s-/(üv)  bezeichnet  wird.  Dann  stimmt  sie  in  den  himmhschen 
Lobgesang  des  Vaters  mit  ein.  Dort,  in  der  Nähe  Gottes,  wird  sie  zu 
einer  »der  Kräfte  ».  Das  alles  wird  als  das  gute  Ziel  der  Seelen,  die  die 
Gnosis  erhalten  haben,  beschrieben.  Dieses  Ziel  wird  nun  als  Ver- 
gottung dargestellt.  Von  den  Seelen,  die  die  Auffahrt  zu  Gott  vollen- 
det  haben,   wird    gesagt:    sie   werden  in   Gott  oder  werden  in  Gott 


'  Siehe  hierüber  W.  Anz,  Zur  Frage  nach  dem  Ursprung  des  Gnostizismus, 
Texte  und  Untersuchungen  zur  Gesch.  d.  altchristl.  Lit.,  Bd.  15,  H.  4  (der  doch 
die  Bedeutung  der  Lehre  zu  übertreiben  scheint).  W.  BoussET,  Die  Himmels- 
reise der  vSeele,  im  Arcliiv  für  Rel.  Wissenschaft,  IV,  190 1.  Derselbe,  Hauptprobleme 
der  Gnosis,  1907,  S.  313  ff.  A.  DiETERiCH,  Eine  Mithrasliturgie,  1910,  S.  179  ff. 
Fr.  Cumoxt,  Den  astrala  religionen  i  forntiden,  Stockholm  191 2,  S.  166  ff.  Über 
das  Vorkommen  der  Lehre  in  den  Oden  Salomos  und  bei  Philo  s.  J.  T.  MARSH.\i,r., 
The  Expositor  191 1,  S.   519  ff. 

J.  Lindblom.  g 


geboren  (ev  ■O'ecj)  Ytvovcai),    und:   sie   werden   vergottet    ^toötö  eart  tö 

Dieselbe  Vorstellung  begegnet  uns  wieder,  wenn  gesagt  wird,  dass 
die  Vernunft  nach  dem  Tod  des  guten  Menschen  ein  Dämon  wird,  der 
nachher  auch  auf  der  Erde  wirken  kann,  als  Strafengel  der  bösen  Men- 
schen, als  Schutzengel  der  Guten  und  Frommen,  als  ihr  Helfer  im 
Suchen  nach  der  Wahrheit.^ 

Im  Hinblick  auf  dieses  Endziel  der  frommen  Menschen  bitten 
diese  Gott  um  die  Gnade,  dass  er  sie,  nachdem  sie  ausgekämpft  haben 
und  von  den  Fesseln  der  Welt  und  den  Banden  der  Sterblichkeit  gelöst 
worden  sind,  rein  und  geheiligt  zu  ihrer  höheren,  zu  ihrer  göttlichen 
Natur  wiederherstellen  möge  {natura  superioris  partis  id  est  divincz 
puros  sanctosque  restituat)} 

Das  Endziel  alles  religiösen  und  moralischen  Strebens  ist  also 
VergoUung,  Erlangung  göttlicher  Natur.  Die  göttliche  Natur  wird 
schon  hier  im  Erdenleben  erreicht  durch  die  Frömmigkeit  auf  Grund 
der  wahren  Erkenntnis.  In  akuter,  intensiverer  Weise  wird  die  Ver- 
gottung in  der  Ekstase  erlebt.  Endgültig  und  von  allem  Weltlichen 
und  Sterblichen  ungehemmt  wird  die  Seele  des  frommen  Menschen 
zuletzt  von  der  göttlichen  Natur  vollkommen  durchdrungen,  wenn 
sie  einmal  nach  dem  Tode  die  Himmelfahrt  vollendet  hat,  und  sie  sich 
Gott  und  den  himmlischen  Wesen  zugesellt  hat.  Diese  Vergottung 
in  ihren  verschiedenen  Formen  schliesst  als  ihre  Hauptfaktoren  in  sich : 
noofiziert  zu  werden  und  unsterblich  zu  werden.  Das  Ziel  der  Frömmig- 
keit im  Hermetismus  können  wir  so  angeben,  dass  es  in  Erlangung 
göttlicher  Natur  besteht,  die  ein  vollkommen  neues  ethisches,  religiöses, 
metaphysisches  Dasein  einschliesst.  Hierher  gehört  auch  ein  Leben, 
eine    Cwt],  die  einen  der  verschiedenen  Hauptfaktoren  der  göttlichen 

'  Corp.  herm.  I,  24 — 26. 

^  Corp.  herm.   X,   21. 

'  Asclepius  XI,  Hildebrand,  II,  S.  293.  —  Die  Himmelfahrt  der  frommen 
Seele  wird  mehrmals  erörtert.  Corp.  herm.  IV,  1 1 :  wenn  man  das  Bild  Gottes 
aufmerksam  und  genau  mit  den  Augen  des  Herzens  betrachtet,  wird  man  den 
Weg,  der  hinauf  führt,  finden  (eüfiTjasi;  -r/;v  zpö;  xä  avio  ooöv).  Dies  göttliche 
Bild  selbst  wird  die  Seele  zu  sich  herauf  ziehen,  wie  der  Magnet  das  Eisen  anzieht. 
Corp.  herm.  X,  16:  beim  Tod  des  Menschen  wird  die  Vernunft  frei  von  den  sie 
imigebenden  Hüllen  (hoü^aza),  zieht  einen  Feuerleib  an  und  durchfährt  die  Him- 
melsräume. Mehr  mythologisch  klingt  es,  wenn  die  Himmelfahrt  der  Seele  eine 
»Auffahrt  zum  Olymp  »  genannt  wird:  ävdßasi;  v.c  -c)v''OXu[iT:ov,  Corp.  herm.  X,  1 5. 
Vom  Grossvater  des  Asclepius  wird  gesagt,  dass  er  nach  seinem  Tod  zum  Himmel 
zurückkehrte  (remeavit  in  coelum),  Asclepius  XXXVII,  Hildebrand,  II,  S.  328. 
Nach  der  Schrift  Koprj  x.ösjio'j  wird  den  Seelen  schon  bei  der  Schöpfung  versprochen, 
dass  sie,  wenn  sie  sich  nicht  gar  zu  schwer  versündigten,  zum  Himmel  zurückkeh- 
ren dürften,  Stob.,  Anthol.  I,  49,  Wachsmuth,  I,  S.  397. 


Natur  ausmacht  und  als  Inhalt  die  auf  das  Teilhaben  an  der  göttlichen 
Lebenssubstanz  begründete  Fähigkeit,  nicht  sterben  zu  können,  mit 
einem  Wort,  reale  Unsterblichkeit  hat. 

Jetzt  haben  wir  noch,  einen  zusammenfassenden  Rückblick  auf 
die  religiöse  Idee  des  Lebens  im  Hermetismus  zu  werfen. 

1.  Die  Idee  des  Lebens  wird  in  erster  Linie  mit  dem  Gottesbegriff 
in  Verbindung  gesetzt.  Gott  ist  der  Lebendige,  er  ist  das  Leben  xax' 
s^oxvjy.  Das  Leben  ist  neben  dem  Licht  ein  Hauptfaktor  des  gött- 
lichen Wesens.  Das  Leben,  das  Gott  hat,  ist  ä{>avaa(a  und  hängt  sehr 
nahe  mit  der  Ewigkeit  Gottes  zusammen  und  umfasst  die  Kraft  zur 
Selbsterhaltung.  Gott  hat  den  Grund  seines  Lebens  in  sich  selbst, 
er  hat  es  von  niemand  empfangen.  Dieses  Leben  im  Sinne  von  Un- 
sterblichkeit wird  substantiell  als  ein  psychisches  Fluidum  gefasst. 
Davon  kann  Gott  auch  anderen  Wesen  mitteilen.  Gott  ist  zugleich 
der  Lebensspender,  der,  der  lebendig  macht.* 

2.  Nebst  Gott  steht  in  der  göttlichen  Welt  der  Logos  da  als  einer, 
der  Leben  hat.  Der  Logos  ist  »der  echte  Sohn  Gottes».  Er  ist  mit 
derselben  göttlichen  Lebenssubstanz  erfüllt,  wie  Gott.  Er  ist  wie 
sein  Vater  ewig,  atSioc.  Er  ist  weiter  a'^ifapTO?,  unvergänglich,  und 
lebendig  machend,  CwoTrotei.^ 

3.  Nach  einem  der  verschiedenen  Gedankengänge,  woraus  das 
gegenwärtige  hermetische  System  zusammengesetzt  ist,  wird  auch 
die  Welt  als  Kosmos  als  ein  persönliches  Wesen  aufgefasst  und  als  ein 
Träger  des  göttlichen  Lebens,  als  lebendig  und  unsterblich  betrachtet. 
Dieser  Vorstellung  gemäss  ist  der  Kosmos  »Gottes  Sohn»,  ein  Bruder 
des  Logos.  Als  solcher  ist  die  Welt  unsterblich.  Die  Unsterblichkeit 
des  Kosmos  bedeutet  Kraft  zur  Wiedererneuerung.  Er  befindet  sich 
immer  im  Werden  und  ist  niemals  fertig.  Diese  Kraft  zur  Erneuerung 
und  Veränderung  wird  ausdrücklich  als  a^avaaia  bezeichnet.^ 

4.  Von  Gott  geht  die  Substanz  des  Unsterblichkeitslebens  auf 
den  Urmenschen  über  und  von  diesem  weiter  auf  den  geschichtlichen 
Menschen.  Der  Mensch  ist  ein  Doppelwesen,  durch  seinen  doppelten 
Ursprung,  aus  Gott  und  aus  der  Physis,  bedingt.  Er  ist  materiell 
(oXixö?)  und  göttlich  oder  essentiell.  Als  hylisch  ist  er  sterblich,  als 
göttlich  ist  er  unsterblich.^ 

5.  Die  Göttlichkeit  und  damit  die  Unsterblichkeit  verhert  der 
Mensch  durch  die  Sünde,  die  auf  Mangel  der  wahren  Erkenntnis  beruht 


1  S.  oben  S.  90  ff. 

2  S.  oben  S.  93  f. 

3  S.  oben  S.  95. 

*   S.  oben  S.  95  ff. 
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und  ihren  Inhalt  in  Gottlosigkeit  und  Knechtschaft  unter  den  Passionen 
hat.  Der  Mensch,  der  seiner  Göttlichkeit  verlustig  gegangen  ist,  ist 
bestialisch  geworden.  Wie  die  Göttlichkeit  Unsterblichkeit  in  sich 
trägt,  so  hat  die  Bestialität  den  Tod  als  ihr  Hauptmerkmal.  Der  gott- 
lose Mensch  ist  dem  Tod  preisgegeben,  er  hat  die  Unsterblichkeit  ver- 
loren. Der  Tod  bedeutet  für  einen  solchen  Menschen  Auflösung  seines 
Wesens,  Verlust  seiner  menschlichen  individuellen  Existenz  oder  eine 
Existenz,  die  nicht  mehr  des  Namens  »Leben»  wert  ist.^ 

6.  Die  Unsterblichkeit  des  Menschen  kann  jedoch  erhalten,  bezw. 
wiedergewonnen  werden.  Das  geschieht  durch  die  Erlösung  und  die 
Frömmigkeit.  Die  Erlösung  besteht  in  Befreiung  des  Menschen  von 
den  bösen  Mächten,  die  den  Menschen  in  Bestialität  halten,  und  seinem 
Hineinstellen  in  die  göttliche  Sphäre,  was  das  Zurückgeben  des  Men- 
schen an  seine  essentielle  Natur  bedeutet.  Die  Erlösung  geschieht 
durch  die  Mitteilung  der  wahren  Erkenntnis.  Auf  Grund  dieser  er- 
lösenden Erkenntnis  wächst  die  Frömmigkeit  und  Tugend,  d.  h.  die 
Gottesgemeinschaft  und  die  Herrschaft  über  die  Passionen,  hervor. 
Die  Frömmigkeit  und  die  Tugend  werden  durch  die  Wiedergehurt, 
die  Palingenesie,  gewonnen,  die  die  subjektive  Seite  der  Erlösung  aus- 
macht. Das  Endziel  der  Erlösung  und  der  Palingenesie  ist  die  Ver- 
gottung, die  Apotheose.  Die  Apotheose  umfasst  ethische  Gottähnlich- 
keit, vollkommene  Noofizierung  des  Menschen,  aber  auch  metaphysi- 
sche Göttlichkeit,  physische  göttliche  Natur,  deren  Hauptmerkmal, 
das  Lehen,  die  reale  Unsterblichkeit,  a^avaoia  ist.^  Diese  die  Atha- 
nasie  einschliessende  Göttlichkeit  wird  schon  hier  auf  Erden  durch  die 
Frömmigkeit  unmittelbar  gewonnen,  akut  und  intensiv  in  der  Ekstase 
erlebt^;  nach  dem  Tode  endlich  gelangt  sie  zu  ihrer  Vollkommenheit, 
nachdem  die  Seele  durch  die  Himmelfahrt  mit  Gott  vereinigt  und  selbst 
zu  einem  göttlichen,    himmhschen  Wesen  oder  Dämon  geworden  ist.* 

In  der  hellenistischen  Religionsspekulation  der  hermetischen 
Schriften  bedeutet  also  »Leben»,  als  eine  zur  religiösen  Vorstellungs- 
sphäre gehörige  Idee,  soviel  wie  substantielle  Unsterblichkeit.  »Leben» 
ist  also  nicht  etwa  ein  ethischer  Begriff,  sondern  ein  physisch-meta- 
physischer, Leben  ist  neben  anderen  Potenzen  ein  Hauptfaktor  des 
göttlichen  Wesens  in  Gott  und  in  allen  Wesen,  die  an  der  göttlichen 
Natur   teil   haben. 


'  S.  oben  S.  loi  f. 
'  S.  oben  S.  107  ff. 
'  S.  oben  S.  1 1 1  f . 
'  S.  oben  S.  1 1 3  f . 


KAPITEL  VII. 
Hellenistische  Mysterienreligion. 

Die  in  der  letzten  Zeit  viel  besprochenen  hellenistischen  Mysterien- 
religionen unterscheiden  sich  von  der  hellenistischen  Religionsspeku- 
kulation,  wovon  wir  eben  eine  repräsentative  Form  kennen  gelernt 
haben,  hauptsächlich  in  einer  zweifachen  Weise.  Erstens:  in  der  Spe- 
kulation kommt  alles  auf  das  wahre  Wissen  an,  in  den  Mysterienreli- 
gionen auf  die  rituelle  Teilnahme  an  den  mystischen  Zeremonien,  den 
Mysterien.  In  jener  ist  das  Heil  von  der  durch  die  Offenbarimg  mit- 
geteilten, wahren  Erkenntnis  bedingt,  in  diesen  von  der  rituellen  Ein- 
weihung. Zweitens:  die  Spekulation  trägt  das  Gepräge  der  Unendlich- 
keitsmystik; das  religiöse  Verhältnis  ist  Gemeinschaft  mit  der  ab- 
strakt gefassten  Gottheit,  eine  Gemeinschaft,  die  schliesslich  auf  die 
Vernichtung  der  eigenen  Persönlichkeit  ausgeht.  Die  Mysterienreli- 
gionen tragen  mehr  das  Gepräge  der  Persönhchkeitsmystik.^  Das 
religiöse  Verhältnis  ist  hier  eine  Gemeinschaft  mit  einer,  wenigstens  in 
den  populären  Formen  dieser  Religionen,  stark  konkret  gefassten  gött- 
lichen Person,  Attis,  Kybele,  Mithras,  Isis  u.  s.  w.,  und  bedeutet  dann 
eher  eine  Bereicherung  und  Kräftigung  des  persönlichen  Lebens  als 
eine  Verallgemeinerung  desselben.^ 

Die  Religionsspekulation  und  die  Mysterienreligionen  stimmen 
andrerseits  insofern  mit  einander  überein,  als  sie  nur  zwei  verschiedene 
Formen  der  einen,  dem  religiösen  Bedürfnis  des  hellenistischen  Men- 


•  Diese  Terminologie  habe  ich  von  N.  Söderblom,  Uppenbarelsereligion, 
Uppsala  1903,  S.  44  ff. 

^  Ein  Typus  für  eine  philosophierende  Betrachtung  dieser  Gottheiten  und 
eine  spekulative  Verallgemeinerung  der  zu  diesen  Religionen  gehörigen  Ideen  ist 
vor  allem  Kaiser  Julian,  von  welchem  wir  später  unten  einige  Worte  sagen  werden. 
Vgl.  auch  O.  Gruppe,  Griechische  Mythologie  und  Religionsgeschichte,  II,  1906, 
S.  1546  ff. 


sehen  entsprechenden  Erlösungsreligion  sind,  und  dass  sie  weiter  das 
religiöse  Ideal  als  Erreichung  eines  neuen  Wesens  auffassen,  eines 
Wesens  höherer  Art,  das  durch  die  Wiedergeburt  gewonnen  wird,  und 
in  das  göttliches  Unterblichkeitsieben  als  integrierendes  Moment  ein- 
geht. 

Letzteres,  sowie  auch  die  zeitliche  Priorität  der  hellenistischen 
Mysterienreligion  im  Verhältnis  zum  Christentum  und  die  tatsächliche 
geschichtliche  Berührung,  die  zwischen  diesen  beiden  Religionen  statt- 
gefunden hat,  legt  es  nahe,  hier  auch  der  Mysterienreligion  eine  Unter- 
suchung zu  widmen,  eine  Untersuchung,  die  jedoch  natürlich  nicht 
den  Anspruch  macht,  eine  vollständige  Darstellung  dieser  Religion 
zu  geben,  sondern  nur  eine  Analyse  des  religiösen  Ideals  dieser  Myste- 
rienreligion, insofern  es  für  die  Geschichte  des  religiösen  Lebensbegriffs 
von  Bedeutung  sein  kann.^ 

Die  Zentralidee  der  Mysterienreligion  ist  die  durch  die  Einweihung 
erlebte  Wiedergeburt.  Die  negative  Seite  dieser  Wiedergeburt  wird 
als  ein  »Tod»  bezeichnet.  Sterben — wiedergeboren  werden,  das  ist 
das  Grunderlebnis  des  Eingeweihten.  Alles,  was  diesem  Tod  und  dieser 
Wiedergeburt  zum  Inhalt  dient,  ist  auch  der  Inhalt  der  persönlichen 
Erlösung  und  der  persönlichen  Frömmigkeit,  die  für  die  Mysterien- 
religion charakteristisch  sind. 

Und  nun  die  Belege.^ 

'  Ich  werde  mich  im  folgenden  wesentlich  an  die  bedeutendsten  und  für 
unsern  Zweck,  die  Untersuchung  der  religiösen  Lebensidee,  ergiebigsten  der 
Mysterienreligionen  halten,  nämlich  an  die  phrygische  Attis-Kybelereligion,  die 
ägyptische  Isisreligion  und  die  ursprünglich  persische  Mithrasreligion.  Über 
die  Geschichte  dieser  Mysterienreligionen  in  der  antiken  Welt  s.  vor  allem  Fr. 
CuMONT,  Les  religions  orientales  dans  le  paganisme  romain,  1907.  Der  Kybele- 
kultus  wurde  aus  Pessinus  in  Phrygien  schon  204  v.  Chr.  nach  Rom  überführt. 
Schon  zu  Zeiten  der  Ptolemäer  verbreitete  sich  die  Isisreligion  weit  umher  im 
Orient  (die  Spuren  der  Ausbreitung  sind  gesammelt  von  W.  DrExsi.er  im  Art. 
»Isis»  in  Roscher's  Lexikon  der  Mythologie).  Die  Mithra.sreligion  hatte  sehr  früh, 
schon  unter  den  Achämeniden,  zahlreiche  Gemeinden  ausserhalb  ihres  Heimlandes. 
In  Rom  scheint  eine  Mithrasgemeinde  schon  in  der  Pompejanischen  Zeit  exi- 
stiert zu  haben.  Die  hochentwickelte  Form  der  Mysterienreligionen,  die  sie  während 
der  mittleren  Kaiserzeit  erreichten,  ist  natürlich  nicht  auf  einmal  entstanden, 
sondern  sie  ist  die  Frucht  eines  langen  Prozesses,  die  sicher  in  vorchristliche  Zeit 
hineinreicht. 

'  Für  die  Attis-Kybelereligion  ist  das  hauptsächliche  Material  von  H. 
Hepding  gesammelt  in  seinem  Buch  Attis,  seine  Mythen  und  sein  Kult,  1903  (Rel. 
gesch.  Versuche  imd  Vorarbeiten  Bd.  I).  Für  die  Isisreligion  kommt  in  erster 
Linie  die  Schilderung  der  Isismysterien  in  Betracht,  die  uns  der  römische  Rhetor 
Apuleius  gibt  im  elften  Buch  seines  Werkes  Metamorphoses.  Es  ist  nicht  zu  be- 
zweifeln, dass  der  Verfasser  die  Dinge,  die  er  hier  erzählt,  selbst  miterlebt  hat. 


Der  römische  Rhetor  Apuleius  gibt  uns  bekanntlich  im  elften  Buch 
seiner  M etamorphoses  eine  dctailierte  Schilderung  seiner  Einweihung 
in  die  Isismysterien.  Der  Priester,  mit  dem  er  im  voraus  das  grosse 
Ereignis  erwägt,  sagt  ihm,  dass  die  Hingabe  des  Initianden  an  die 
Göttin  den  Charakter  eines  freiwilligen  Todes  habe;  ipsam  traditionem 
ad  instar  voluntarice  mortis  celebrari} 

Es  ist  wohl  nichts  anderes  als  dieser  freiwillige  Tod,  was  nachher 
in  der  berühmten  Schilderung  der  rituellen  Hadesfahrt  beschrieben 
wird.  Als  nach  langem  Warten  der  Tag  der  Einweihung  gekommen 
war,  und  sich  die  Sonne  zum  Untergang  neigte,  wurde  Apuleius,  er- 
zählt er,  nachdem  alle  Profanen  entfernt  waren,  und  ihm  selbst  ein 
grobes  leinenes  Gewand  angetan  worden  war,  an  der  Hand  des  Priesters 
in  das  Innerste  des  Heiligtums  geführt.  Was  nun  geschah,  darüber 
kann  Apuleius  seinen  Lesern  nicht  nähere  Auskunft  geben.  Das  wäre 
ein  grosser  Frevel,  der  eine  schwere  Strafe  nach  sich  ziehen  würde. 
Aber  etwas  kann  er  doch  mitteilen,  und  das  schildert  er  in  folgenden  viel 
besprochenen  Worten:  accessi  confinium  mortis  et  calcato  Proserpince 
limine  per  omnia  vectus  elementa  remeavi,  nocte  media  vidi  solem  candido 
coruscantem  lumine,  deos  inferos  et  deos  superos  accessi  coram  et  adoravi 
de  proxumo?  Unter  den  Einweihungsriten  ist  also  eine  zeremonielle 
Hadesfahrt  gut  bezeugt.^    WahrscheinHch  war  das  Adytum  oder  ein 


Übrigens  ist  zu  bemerken  G.  Lafaye,  Histoire  du  culte  des  divinites  d'Alexandrie 
hors  de  l'Egypte,  1883.  Über  gewisse  Einzelkeiten  der  Isismysterien  handelt 
die  Abhandlung  K.  H.  E.  DE  Jong's  De  Apuleio  Isiacorum  mysteriorum  teste, 
diss.  Lugd.  Bat.  1900,  so  auch  sein  grösseres  Buch  Das  antike  Mysterienwesen, 
1909,  S.  34  ff.  Für  die  Mithrasreligion  steht  uns  vor  allem  zur  Verfügung  das  grosse 
Werk  Fr.  Cumont's  Textes  et  monuments  figures  relatifs  aux  mysteres  de  Mithra, 
I,  II,  1899,  1896.  Unter  den  zusammenfassenden  Darstellungen  sind  namentlich 
zu  nennen  G.  Anrich,  Das  antike  Mysterienwesen  in  seinem  Einfluss  auf  das 
Christentum,  1894;  A.  Jacoby,  Die  antiken  Mysterienreligionen  und  das  Christen- 
tum, 1910;  R.  Reitzenstein,  Die  hellenistischen  Mysterienreligionen,  1910; 
O.  Gruppe,  Griechische  Mythologie  und  Religionsgeschichte,  II,  1906,  S.  1458  ff.; 
P.  Wendland,  Die  hellenistisch-römische  Kultur,  2.  u.  3.  Aufl.,  191 2,  S.  96  ff. 

'  Apuleius,  Metamorphoses,  XI,  21. 

'  Metamorphoses  XI,  23. 

'  Diese  Stelle  hat  DE  Jong  in  seinen  oben  genannten  Werken  ausführlich  be- 
handelt. Der  Verfasser  meint  dort  behaupten  zu  können,  dass  die  hier  geschil- 
derten Einweihungszeremonien  magischer  imd  hypnotischer  Natur  waren,  die 
beim  Initianden  wirkliche  Visionen  und  Halluzinationen  hervorriefen.  DE 
JONG  sucht  seine  Ansicht  zu  stützen  durch  ein  starkes  Anhäufen  verschiedener 
Züge  des  modernen  Occultismus  und  weist  alle  symbolische  Erklärung  ab.  Mich 
haben  die  Ausführungen  De  Jong's  nicht  zu  überzeugen  vermocht.  Ich  meine, 
dass  sich  jeder  Zug  der  Schilderung  des  Apuleius  durch  Analogien  in  den  übrigen 
Mysterienreligionen  und  andere  Andeutungen  bei  Apuleius  selbst,  ohne  die  Er- 


Teil  desselben  zu  einem  fiktiven  Hades  eingerichtet.  Verschiedene 
symbolische  Darstellungen  auf  dem  Boden  und  an  den  Wänden  gaben 
dem  psychisch  prädisponierten  Initianden  den  Eindruck,  als  mache 
er  eine  Fahrt  und  eine  Rückfahrt  durch  die  vier  Elemente.*  Künst- 
liche Lichtphänomene,  allerlei  Beleuchtungseffekte  im  Dunkel  des 
Adytum,  Illuminieren  des  Heiligtums  gaben  Anlass  zu  dem  Eindruck, 
dass  Apuleius  die  Sonne  mit  hellem  Schein  leuchten  zu  sehen  ver- 
meinte. Spielten  ja  doch  verschiedene  Beleuchtungsapparate  über- 
haupt eine  grosse  Rolle  bei  den  gottesdienstlichen  Aufführungen  der 
Isisreligion.-  Im  Adytum  waren,  wie  wir  uns  gut  vorstellen  können, 
allerlei  Götterbilder  aufgestellt.  Von  Götterbildern  wird  bei  Apuleius 
mehrfach  gesprochen.  In  der  grossen  Prozession,  die  Apuleius  im  An- 
fang der  Metamorphosen  schildert,  wurden  Götterbilder  und  Götter- 
symbole mit  herumgetragen.  Anubis  wird  genannt,  weiter  die  Kuh- 
göttin, der  mystische  Korb  {cista),  das  Bild  des  summum  numen.^ 
Nach  der  Ankunft  am  Meeresgestade  wurden  dort  die  Götterbilder  in 
richtiger  Reihenfolge  aufgestellt.'*  Nach  der  Rückkehr  zum  Tempel, 
heisst  es,  stellten  die  Offizianten  die  simulacra  wieder  in  das  Gemach 
{cnhiculum)  der  Göttin,  hinein.^  Da,  sowohl  als  nach  Abschluss  der 
Einweihung,  hat  eben  die  Statue  der  Isis,  wie  wir  auch  später  sehen 
werden,  für  Apuleius  persönlich  die  grösste  Rolle  gespielt.^ 

Das  Hinabführen  des  Apuleius  ins  Adytum  des  Isistempels  und 
alles,  was  damit  zusammenhing,  stellt,  wie  es  uns  scheint,  eine  fingierte 
Hadesfahrt  vor,  und  diese  Hadesfahrt  symbolisiert  »den  freiwilhgen 
Tod»,  worin  die  Hingabe  an  die  Göttin  bestehen  sollte. 

Diese  Schilderung  bei  Apuleius  wirft  u.  E.  ein  Licht  auch  auf 
einen  Zug  in  der  Schilderung  der  Attismysterien  bei  Firmicus  Mater- 
nus.^  Firmicus  zitiert  einige  liturgische  Formeln,  die  in  den  Attis- 
gemeinden  üblich  waren.     Eine  derselben  lautet:  de  tympano  mandu- 


scheinungen  des  groben  Occultismus,  erklären  lässt.  Symbolische  Darstellungen, 
Beleuchtungseffekte  und  andere  Einrichtungen  des  Adytum  können  wohl  den 
Eindruck   hervorgerufen   haben,    den   Apuleius   von  seiner   Einweihung  bekam. 

*  Vgl.  die  Ausschmückungen  und  Einrichtungen  der  Mithrastempel,  die 
uns  CUMONT  beschreibt,  Textes  et  monuments  I,  S.  198  ff. 

^  So  in  der  grossen  Festprozession  am  Festtag  der  Isis,  Metamorph.  XI, 


9  ff- 


^  Metamorphoses  XI,   1 1 . 

*  Metamorphoses  XI,   16. 

'  Metamorphoses  XI,   17. 

'  Metamorphoses  XI,    17,   24. 

'  Firmicus    Maternus,     De    errore    profanarum    religionum     (ed.    Halm), 


Kap.    18. 


cavi,  de  cymhalo  bibi  et  religionis  secreta  perdidici}  Diese  Formel 
spricht,  sagt  Firmicus,  der  Initiand  aus  »in  einem  gewissen  Tempel, 
damit  er  in  die  inneren  Teile  als  ein  Mensch,  der  sterben  wird,  zu- 
gelassen werden  könne»  {in  quodam  templo,  ut  in  interioribus  partibus 
homo  moriturus  possit  admitti).  Nach  Zeugnis  des  Firmicus  haben  also 
auch  die  Attismysterien  eine  Zeremonie  gekannt,  wodurch  der  Initiand 
feierlich  ins  Adytum  hinabgeführt  wurde,  um  dort  zu  sterben,  wodurch 
also  die  Einweihung  den  Tod  des  Eingeweihten  symbolisch  zur  Dar- 
stellung brachte. - 

Dieses  feierhche  Hinabführen  in  das  Adytum  bei  den  Attismyste- 
rien wird  auch  noch  von  Clemens  Alexandrinus  bezeugt.  Er  hat  uns 
folgende  zum  Attisritual  gehörende  Formel  überliefert:^  £x  TU|j.7rdvoo 
i'^ÄYOv,  Iv.  xojJißaXoo  STCtov,  exspvofpdpTjaa,  utcö  töv  Traoxöv  dtceSuv.'' 
Auf  die  letzten  vier  Worte  kommt  es  hier  an.  ITaoTÖc  bedeutet  Ge- 
mach, besonders  Brautkammer.  In  den  Tempeln  der  Mysterienreli- 
gionen gab  es  derartige  Gemächer.  Bei  Apuleius  wird  von  einem  cu- 
biculum  decB  im  Tempel  der  Isis  gesprochen,  wo  die  Götterbilder  auf- 
gestellt wurden,  die  in  der  Prozession  herumgetragen  worden  waren.^ 
Ttcö  töv  TcaoTÖv  uTrsSuy  bedeutet  wohl  also:  ich  stieg  ins  Gemach  hin- 
unter. 

Dass  die  Aussage  tatsächlich  diese  Bedeutung  hat,  wird  durch 
folgendes  bestätigt.  Dieselbe  Formel,  die  bei  Clemens  überliefert  wird, 
ist,  wie  v/ir  sahen,  auch  bei  Firmicus  Maternus  aufbewahrt  worden. 
Bei  diesem  lautet  die  Formel  so:  Ix  TD[X7idvoD  ßeßpwxa,  Ix  xo{j,ßdXoo 
ÄSTTWxa,  ^i-^ova.  [luatYji;  ''Attsox;.  Die  Formel  wird  nach  Firmicus  als 
Signum  gesprochen  vor  dem  Eintritt  des  Initianden  in  »interioribus 
partibus».  Auf  das  sakramentale  Essen  und  Trinken  und  die  den 
Charakter  eines   mystes  verleihende  Kernophorie'  folgt  nach  der  cle- 

*  In  griechischer  Sprache  gibt  er  die  Formel  so  wieder:  iz  -u|itovou  ßsßpojza, 
ix  x'jjjißctXo'j  -JTKDX«,  ■(i-fO'ja  u.Ü3-:r;Q  "Arceoj;. 

2  Halm  liest  in  der  Formel  mit  Bursian  introiturus  statt  moriturus. 
Die  vatikanische  Handschrift  und  die  editio  princeps  lesen  aber  moriturus,  was 
also  beibehalten  werden  soll. 

'  Protrepticus  II,   15. 

*  Diese  Formel  verhält  sich  zu  der  verwandten  bei  Firmicus  wahrschein- 
lich so,  dass  sie  die  Signa  verschiedener  Attisgemeinden  sind.  So  A.  DiETERiCH, 
Eine  Mithrasliturgie,  19 10,  S.  217,  und  H.  Hepding,  Attis,  S.  185. 

'  Apuleius,  INIetamorphoses  XI,  17.  Hedping  erinnert  daran,  dass  auch  das 
Wort  &«).cziirj  als  Bezeichnung  für  einen  besonderen  Teil  der  phrygischen  Heilig- 
tümer vorkommt,  und  hält  es  für  wahrscheinlich,  dass  die  beiden  Worte  dasselbe 
Gemach  bezeichnen,  Attis,  S.   194. 

'  Kär^vo;  ist  eine  Opferschale,  die  Opfermaterial  für  die  Götter  enthält.  He- 
sychius:   xspvea'  za  T-g  jiTj-pl  xcov  &eöJv  iTii&uöjieva.    Wichtig  ist  auch  die  detailierte 


mentinischen  Überlieferung  ein  OTroSOvai  utto  töv  Traatöv.  Nach 
Firmicus  ist  das  sakramentale  Essen  und  die  Verleihung  der  Würde 
eines  Mystes  eine  Vorbereitung  für  den  Eintritt  in  das  Innere  des 
Tempels.  Aller  Wahrscheinlichkeit  nach  sind  also  das  üTroSövai  OTCÖ 
TÖv  zoiozöv  und  das  admitti  in  interioribus  partibus  identisch.^ 

Was  nun  nach  dem  feierlichen  Eintritt  ins  Adytum  geschah,  da- 
von wissen  wir  nichts  als  das,  was  uns  Apuleius  und  zwar  sehr  dunkel 
berichtet.  Indessen,  was  für  eine  Vorstellung  man  damit  verknüpfte, 
scheint  uns  klar  zu  sein:  man  stieg  hinab,  um  zu  sterben.  Der  Initiand 
musste  einen  Tod  durchmachen,  einen  Tod,  wodurch  seinem  früheren 
Leben  ein  Ende  gemacht  wurde. - 

Der  Bruch  mit  dem  alten  Leben  wird  nun  auch  in  anderer  Weise 
dargestellt.  Apuleius  redet  von  Bädern,  Waschungen  und  Bespreng- 
ungen,  wodurch  er  vom  Alten  gereinigt  wurde.^  Derartige  Wasser- 
riten spielen  auch  in  der  Mithrasreligion  eine  grosse  Rolle.  TertulHanus 
spricht  an  einer  Stelle,  wo  er  eben  die  Mithrasreligion  im  Sinne  hat, 
davon,  dass  in  den  Häresien  Austilgen  der  Sünden  durch  Waschungen 
bewirkt  wurde.* 

Im  Attisritual  hören  wir  von  einem  rituellen  Fällen  eines  Baumes: 
SsvSpoD  TOjxa'l.  Im  heiligen  Hain  der  Kybele  wurde  eine  Pinie  gefällt. 
Darauf  wurde  der  Stamm  des  gefällten  Baumes  in  feierlichem  Zuge 
ins  Heiligtum  der  Göttin  getragen.^  Was  nun  der  ursprüngliche  Sinn 
dieses  Ritus  gewesen  ist,  geht  uns  hier  nichts  an.  Was  für  uns  ein  grösse- 


Beschreibung  bei  Athenseus  XI  p.  478  c.  Weiter  über  die  Kemophorie  s.  Hepding 
S.  190  ff.  Der  Titel  cernophorus  in  den  Inschriften  deutet  darauf,  dass  die  Ker- 
nophorie  dem  Initianden  einen  besonderen  Charakter  verlieh. 

'  In  diesem  Zusammenhang  bedeutet  also  TiaaTÖ;  und  xnoxov  uTiooüvai  etwas 
anderes  als  pastus  und  die  pastophorie  bei  Apuleius.  Metamorphos.  XI,  17  hören 
wir  von  einem  Priesterkollegium,  den  pastophori,  die  ihren  Namen  wohl  davon 
haben,  dass  sie  in  den  festlichen  Prozessionen  pasti,  d.  h.  hier  Götterbilder  oder 
symbolische  Darstellungen  enthaltende  kleine  Tempelchen  trugen.  Vgl.  Hep- 
ding, S.    193  f.     Die  gemeinsame  Bedeutung  ist  natürlich  Götterkabinett. 

^  A.  Dieterich  und  nach  ihm  H.  Hepding  meinen,  dass  die  Phrase  ü::o  -ov 
■rcctatov  özso'jv  bedeutet:  »ich  bin  ins  Brautgemach  eingegangen»,  wo  dann  die  Ver- 
mählung mit  der  Gottheit  gefeiert  wurde.  Der  zaa-ö;  bei  Clemens  wäre  dann  etwas 
anderes  als  die  interiores  partes  bei  Firmicus.  Die  enge  Verwandtschaft  der  For- 
meln scheint  mir  aber  dagegen  zu  sprechen  (vgl.  DiETERiCH  S.  1 26,  und  Hepding 
S.  194  f.). 

'  Metamorphoses  XI,  23. 

*  De  praescriptione  heereticorum  40;  CuMONT,  Textes  et  monuments  I,  S. 
319,  II,  S.  51.  Vgl.  weiter:  G.  Anrich,  Das  antike  Mysterienwesen  in  seinem 
Einfluss  auf  das  Christentum,  passim. 

'  Hepding,  Attis,  S.  150  f. 
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res  Interesse  hat,  ist,  dass  das  Fällen  des  Baumes  als  ein  Symbol  für 
den  Bruch  mit  dem  alten  Leben  verstanden  wurde.  So  versteht  ihn 
der  Philosoph  Sallust,  der  Freund  Kaiser  Julians,  der  den  Gebrauch 
so  erklärt,  dass  er  symbolisch  darstelle,  wie  die  Eingeweihten  abge- 
schnitten werden  in  Hinsicht  auf  ihren  natürlichen  Lebenslauf  (woTuep 
xal  TjjAüiv  a7roxo7:TO[j.sv(ov  rr]v  TrEpa'.tepw  tf^?  ^evsasw«;  Trpdooov).^  Die- 
selbe Erklärung  gibt  der  Philosoph  auch  in  Bezug  auf  die  Sitte  des 
Fastens. 

Ein  vollständiger  Bruch  mit  dem  alten  Leben,  der  vor  allem  als  ein 
Sterben  des  Menschen  betrachtet  wird,  ist  nun  der  erste  Akt  des  myst- 
ischen Dramas.     Der  zweite  Akt  ist  die  Erwerbung  eines  neuen  Wesens. 

Dieses  Erlebnis  wird  nun  zunächst  allgemein  als  eine  Erlösung 
oder  ein  Heil  gedacht.^  In  der  Hoffnung  auf  Heil  (spes  salutis)  betet 
Apuleius  bei  dem  ersten  Gesicht  die  Göttin  Isis  an.'  Die  Göttin  gibt 
ihm  zur  Antwort:  sie  sei  hülf reich,  hold  und  gnädig  zu  ihm  gekommen; 
er  solle  alle  Klage  und  alle  Betrübnis  fahren  lassen.  Kraft  ihrer  Vor- 
sehung sei  der  Tag  des  Heils  über  ihm  aufgegangen  {tibi  inlucescit  dies 
salutaris).*  Die  Einweihung  bedeutet  für  Apuleius,  dass  er  gestellt 
wird  auf  die  Pfade  eines  neuen  Heils  {ad  novcs  reponere  rursus  salutis 
curricula).^  Seine  Hingabe  an  die  Göttin  hatte  den  Charakter  eines 
gnadenvollen  Heils  {ipsam  traditionem  ad  instar  precarice  salutis  cele- 
brari).'^  Zum  Wesen  der  Göttin  gehört  die  Heilsspendung.  Sie  reicht 
den  Menschen  ihre  heilbringende  Hand  hin  {salutarem  porrigas  dex- 
teram).'' 

In  der  Mithrasreligion  hören  wir  den  Namen  Salutaris  unter  den 
Namen,  die  dem  Mithras  beigelegt  werden.^ 

Die  Idee  der  Erlösung  wird  der  Mysterienreligion  auch  in  der 
Schilderung  bei  Firmicus  Maternus  zugezählt.  Firmicus  erzählt:  wäh- 
rend einer  gewissen  Nacht  wird  ein  Gottesbild  zurückgelehnt  in  einen 
Tragsessel  gesetzt  und  als  ein  Verstorbener  beweint.  Dann,  nachdem 
die  Anwesenden  der  fingierten  Klage  satt  geworden  sind,  wird  Licht 


1  De  diis  et  mundo  IV.  Hepding,  Attis,  S.  59. 

*  Hiermit  wollen  wir  natürlich  nicht  sagen,  dass,  was  wir  oben  beschrieben 
haben,  nicht  auch  zur  Erlösung  gehöre.  Der  Bruch  mit  dem  alten  Leben  ist,  wie 
wir  sagen  können,  der  negative  Teil  der  Erlösung.  Jetzt  aber  kommen  wir  zum 
positiven  Teil   desselben. 

^  Metamorphoses  XI,   i. 

••  Metamorphoses  XI,  5. 

^  Metamorphoses  XI,  21.  • 

'  Ibidem. 

'  Metamorphoses  XI,   25. 

*  CUMONT,  Textes  et  monuments,  I,  S.  308  f. 


124 

angezündet,  die  Weinenden  werden  vom  Priester  an  den  Hälsen  ge- 
salbt, während  er  mit  leiser  Stimme  den  Gruss  ausspricht:  ■8-appeite 
[xüotat  Toü  ■ö-eoD  ceawojtsvoo,  eaiat  ifap  i^^lv  ex  ttövodv  owtT^pia.^ 

Die  Zeremonie  mit  dem  Gottesbild  stellt  ohne  Zweifel  den  Tod 
und  das  Wiederaufleben  des  Gottes  dar.  Dieses  wird  als  eine  owtTfjpia 
gedacht.  Nachdem  nun  der  Gott  aus  seinem  Todeszustand  erlöst 
worden  ist,  will  der  Priester  sagen,  sollen  auch  die  anwesenden  Ini- 
tianden  guten  Mutes  sein,  auch  ihnen  wird  Erlösung  aus  den  Leiden 
zu  teil.^ 

Der  Inhalt  dieser  Erlösung  ist  nun  das  Gewinnen  eines  ganz  neuen 
Wesens  und  eines  ganz  neuen  Daseins.  Die  Entstehung  des  neuen 
Menschen  vsdrd  als  eine  Geburt,  eine  Wiedergeburt  gedacht  und  dar- 
gestellt. 

Diese  Vorstellung  begegnet  uns  zunächst  in  der  Schilderung  der 
Isismysterien  bei  Apuleius.  Nachdem  Lucius-Apuleius  durch  ein 
magisches  Wunder  seine  Tiergestalt  verlassen  hat,  und  der  Priester  ihn 
mit  einem  Willkommensgruss  zum  Mitglied  des  heiligen  Ordens  der 
Isisdiener  eingeladen  hat,  scharen  sich  die  Leute  um  ihn  und  preisen 
ihn  glücklich  als  einen,  der  gleichsam  wiedergeboren  worden  ist:  renatus 
quodam  modo.^  Später  kündigt  ihm  der  Priester  an,  dass  die  Göttin 
die,  die  in  ihre  Mysterien  aufgenommen  wurden,  auf  die  Pfade  eines 
neuen  Heils  führte  als  solche,  die  gewissermassen  wiedergeboren 
worden  waren:  quodam  modo  renatos  ad  novce  reponere  rursus  sa- 
lutis  curricula.*  Nachdem  die  Einweihung  vollbracht  war,  erzählt 
Apuleius,  feierte  er  ein  glänzendes  sacrales  Geburtsfest:  festissimum 
celebravi  natalem  sacrorum}  Auch  hinter  diesem  Ausdruck  verbirgt  sich 
also  die  Vorstellung  der  Einweihung  als  einer  neuen  Geburt. 

Nicht  anders  steht  es  in  der  Attisreligion.  Hier  ist  die  Vorstellung 
der  Wiedergeburt  an  die  Hauptzeremonie  der  Mysterien,  die  Blut- 
taufe, geknüpft. 

Eine  Mitteilung  über  diese  Bluttaufe,  das  taurobolium  oder  crio- 
bolium,^  gibt  uns  Firmicus  Maternus  in  seiner  schon  mehrmals  genann- 

*  De  errore  profanarum  religionum  22.  Es  wird  nicht  ausdrücklich  gesagt, 
zu  welcher  der  Mysterienreligionen  diese  Zeremonie  gehörte. 

*  Vgl.  A.  Dieterich.  Eine  Mithrasliturgie,  S.  174  ff.,  der  doch  u.  E.  zu 
weitgehende  Schlüsse  aus  dieser  Stelle  zieht. 

'  Metamorphoses  XI,  16. 
^  Metamorphoses  XI,  21. 
^  Metamorphoses  XI,  24. 

*  Die  Bedeutung  dieser  Worte  ist  nicht  ganz  klar;  s.  hierüber  Fr.  Cümont, 
Les  religions  orientales  dans  le  paganisme  romain,  1907,  S.  81  ff.  J.  TOUTAIN, 
Les  cultes  paiens  dans  l'enipire  ;:omain,  I,  2,  191 1,  S.  86  ff.  Der  Stier  war  als  hei- 
liges Tier  der  Kybele,  der  Widder  dem  Attis  geweiht. 


ten  an  religionsgeschichtlichen  Notizen  so  reichen  Schrift  De  errore 
profanarum  religionum}  Firmicus  sieht  in  der  Bluttaufe  ein  diabo- 
lisches Gegenstück  zu  der  Versöhnung  durch  das  Blut  Christi.  Dass 
ihm  der  heidnische  Blutritus  ein  Greuel  ungeheurer  Art  war,  versteht 
sich  von  selbst.  Aus  seinen  Worten  mit  den  vergleichenden  Ausführ- 
ungen über  das  Verhältnis  zwischen  der  Versöhnung  durch  das  Blut 
Christi  und  der  Blutbegiessung  im  taurobolium  können  jedoch  betreffs 
des  Wesens  des  taurobolium  und  der  Vorstellung,  die  sich  die  Mit- 
glieder der  Attisgemeinden  selbst  über  den  geistigen  Inhalt  desselben 
machten,  keine  Schlüsse  gezogen  werden. 

Eine  konkrete  Darstellung  des  eigentümlichen  Ritus  des  tauro- 
bolium gibt  uns  Prudentius  in  seinem  Gedicht  Peristephanon.^  Der 
Hohepriester,  und  was  von  ihm  gilt,  gilt  natürlich  auch  von  den  Ini- 
tianden,^  steigt  in  eine  Grube,  die  in  die  Erde  gegraben  ist,  hinab. 
Über  die  Grube  wird  ein  loses  Dach,  aus  durchlöcherten  Brettern 
bestehend,  gelegt.  Auf  diesem  Dach  wird  ein  Stier  geschlachtet, 
dessen  Blut  durch  die  Löcher  und  Risse  des  Daches  auf  den  unten  in 
der  Grube  Stehenden  herabträufelt.  Dieser  lässt  das  Blut  über  seinen 
Kopf  strömen  und  trinkt  auch  etwas  davon  mit  seinem  Munde.  Wenn 
die  Blutbegiessung  vollendet  ist,  wird  der  so  mit  Blut  Getaufte  von 
den  Umstehenden  begrüsst  und  angebetet.'* 

Die  Wirkung  dieser  Bluttaufe  der  Attismysterien  stellt  man  sich 
nun  als  eine  Geburt,  bezw.  Wiedergeburt  vor.  Das  bezeugt  deutlich 
genug  folgende  Inschrift  auf  einem  römischen  Altar  vom  vierten  Jahr- 
hundert: Dis  magnis  Matri  deum  et  Attidi  Sextilius  Agesilaus  Aede- 
sius  v{ir)  c{larissimus)  etc.  .  .  taurobolio  criobolioq{ue)  in  aeternum  renatus 
aram  sacravit.^    Der,  der  den  Altar  geweiht  hat,  sagt,  dass  er  durch  das 

*  De  error,  prof.  rel.  27,  8.  Die  Stelle  lautet:  neminem  aput  idola  profusus 
sanguis  munit,  et  ne  cruor  pecudum  miseros  homines  aut  decipiat  aut  perdat,  polluit 
sanguis  iste,  non  redimit,  et  per  vavios  casus  homines  premit  in  mortem:  miseri  sunt 
qui  profusione  sacrilegi  sanguinis  cruentantur.  Tauribolium  quid  vel  criobolium 
scelerata  te  sanguinis  labe  perfundit? 

2  Peristeph.  X,  1006  ff. 

'  Das  taurobolium  ist  nämlich  auch  als  ein  Opferritus  verrichtet  worden. 
Man  hat  also  zwei  Arten  von  Taurobolien  zu  unterscheiden.  »In  der  älteren 
Gruppe,  d.  h.  auf  den  Inschriften  des  zweiten  und  dritten  Jahrhunderts,  erscheint 
das  Taurobolium  durchaus  nicht  als  eine  Weihe,  sondern  als  ein  Opfer,  mit  dem 
man  die  Gottheit  für  Kaiser  und  Reich  und  die  Gemeinde  günstig  zu  stimmen 

sucht. Diese  Art  beruht  zweifellos  auf  den  Stier-  und  Widderopfern  im 

phrygischen  Kult. Die  zweite,  jüngere  Gruppe  bezweckt  Sühnung  und 

Weihe  eines  einzelnen  Menschen»;  H.  Hepding,  Attis,  S.  199. 

*  Hunc  inquinatum  talibus  contagiis,  tabo  recentis  sordidum  piaculi,  omnes 
salutant  atque  adorant  eminus,   1046  ff. 

*  CIL  VI,  510.     Hepdixg,  Attis,  S.  89. 
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taurobolium  und  criobolium  für  ewig  wiedergeboren  worden  ist:  in 
ceternum  renatus.  Die  Bluttaufe  hat  für  ihn  eine  so  grosse  Bedeutung 
gehabt,  dass  er  meint,  damit  ein  neues  Dasein  begonnen  zu  haben,  in 
das  er  durch  eine  neue  Geburt  eingetreten  ist.  Er  hat  ein  neues  Wesen, 
eine  neue  Natur  gewonnen.    Er  ist  ein  neuer  Mensch  geworden. 

Ein  Ausdruck  für  diese  Vorstellung  ist  auch,  dass  der  Getaufte 
den  Tag,  wo  er  das  Taurobolium  durchgemacht  hat,  seinen  Geburtstag, 
natalicium,  nennt.* 

Das  Taurobolium  verleiht  dem  Menschen  einen  besonderen  Cha- 
rakter. Wer  die  Bluttaufe  durchgemacht  hat,  nennt  sich  selbst  einen 
tauroholiatus}  Dieser  Charakter  ist  unzerstörbar,  er  dauert  für  immer,  in 
CBternum}  Bisweilen  wurde  er  aber  erneuert  durch  eine  Wiederholung 
der  Bluttaufe,  z.  B.  nach  zwanzig  Jahren  [taurobolio  criobolioque 
repetiio).*  Eine  allgemeine  Sitte  gebot,  dass  man  am  Tag  der  Einwei- 
hung den  Hauptgöttern  der  Attisreligion  einen  Altar  weihte.^ 

Noch  ein  Zeugnis  von  der  Vorstellung  der  Einweihung  als  Wieder- 
geburt finden  wir  bei  Sallust.  An  der  Stelle,  wo  Sallust  einige  mit  den 
Attismysterien  verbundene  Zeremonien  beschreibt,  sagt  er,  dass  den 
neu  Eingeweihten  Milch  zum  Trinken  gegeben  wurde  als  solchen,  die 
ja  wiedergeboren  wurden,  woTrep  avaYsvvwjJLSvwv."  Die  betreffende 
Vorstellung  scheint  also  ziemlich  allgemein  zu  sein. 

In  diesem  Zusammenhang  sind  auch  zu  nennen  die  Ausdrücke 
für  eine  neue  Geburt,  die  uns  in  dem  von  Dieterich  unter  dem  Namen 
einer  Mithrasliturgie^  veröffentlichten  Papyrustext  begegnen:  -r]  aO-d- 
varo?  YEveai?,  vo"»j[iaTt  {j.eTaYevväO'8'at,  utto  ^eoü  [j.etaYevväO'O'at,  TräXiv 
Yi^vso^at.*  Der  Herausgeber  sagt  sehr  richtig  von  diesem  Text: 
»Hier  spielt  ja  das  Bild  von  Tod  und  Wiedergeburt  des  Mysten 
eine  geradezu  zentrale  Rolle  ».^ 


'  CIL  II,  5260;  Hepding,  Attis,  S.  198. 
2  Zum  Beispiel  CIL  VI,  511. 
'  CIL  VI,  510. 

*  CIL  VI,  502,  512. 

^  CIL  VI,  499,  501,  503,  504,  505.  etc. 

*  Sallustius  philosophus,  De  diis  et  mundo,  IV. 

'  Die  Ansicht  des  Verfassers,  dass  der  Text  eine  förmliche  Mithrasliturgie 
enthalte,  ist  ja  bekanntlich  stark  beanstandet  worden. 

'  Dieterich,  Eine  Mithrasliturgie,  S.  4,  Zeile  8,  13;  S.  12,  Zeile  4;  S.  14, 
Zeile  31. 

*  Dieterich,  S.  161.  —  Hierher  gehört  auch  der  Sache  nach  die  ims  in  der 
Mithrasreligion  begegnende  Lehre  von  den  sieben  Entwicklungsstufen,  die  der 
Mithrasgläubige  durchzumachen  hat.  Jede  neue  Stufe  bedeutet  für  ihn  eine 
neue    Wesensform,  ein  neues  Dasein.     Die  Einweihung  ist  hier  eine  allmählich 
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Wir  fragen  nun  weiter:  was  ist  denn  eigentlich  mit  dem  Initian- 
den  geschehen,  als  er  nun  von  neuem  geboren  worden  ist?  Worin  hat 
das  neue  Wesen,  das  er  durch  die  Einweihung  gewonnen  hat,  seine 
Merkmale,  und  was  ist  sein  Inhalt? 

Das  erste,  was  hier  zu  bemerken  ist,  ist  das  neue  Verhältnis,  in 
das  der  Eingeweihte  zu  der  betreffenden  Gottheit  tritt.  Der  Einge- 
weihte steht  vom  Augenblick  der  Einweihung  an  in  einem  persönlichen 
Verhältnis  zu  Attis,  Kybele,  Isis,  Mithras,  und  wie  sie  nun  alle  heissen, 
diese  Urheber  und  Herren  der  Mysterien.  Dieses  neue  Verhältnis 
reisst  ihn  heraus  aus  seinem  früheren  Dasein  und  stellt  ihn  hinein  in 
eine  neue  Lebensweise.  Die  Eingeweihten  werden  hierdurch  von  den 
anderen  Menschen  geschieden  und  erhalten  allerlei  Vorrechte;  sie 
werden  aber  auch  zu  allerlei  Verpflichtungen  verbunden.  Alles  dies 
schliesst  sie  zu  einem  wahren  Orden  oder  einer  wahren  Gemeinde  unter 
der  Obhut  oder  der  Herrschaft  eines  persönlichen  Gottes  zusammen. 

Ausserordentlich  interessant  ist  nun  zu  beobachten,  mit  welchen 
Ausdrücken  das  persönliche  Verhältnis  des  Eingeweihten  zu  den 
Göttern  der  Mysterien  angegeben  wird. 

Gehen  wir  zunächst  zu  der  Isisreligion,  so  finden  wir  in  der  Schilde- 
rung des  Apuleius  folgende  Ausdrücke  für  sein  Verhältnis  zu  der  Göttin, 
in  deren  Mysterien  er  eingeweiht  worden  ist.  Der  Eingeweihte  steht 
in  einem  Schutzverhältnis  zu  der  Göttin.  Er  ist  als  ihr  Klient  in  ihren 
Schutz  aufgenommen:  in  tutelam  receptus}  Die  Göttin  verspricht  dem 
Apuleius,  dass  er  ein  ehrenvolles  Leben  unter  ihrem  Schutz  leben  soll: 
vives  in  mea  tutela  gloriosus?  Der  Eingeweihte  ist  weiter  auch  der 
Diener  der  Göttin.  Es  heisst,  dass  die  Göttin  die  Berufenen  für  ihren 
Dienst  erkoren  hat:  in  servitium  vindicavit.^  Er  dient  der  Göttin: 
decB  servit.*  Der  neue  Lebensberuf,  der  eine  Folge  der  Zugehörigkeit 
zu  der  Göttin  ist,  wird  als  ein  Militärdienst  beschrieben.  Den  förm- 
lichen Anschluss  an  die  Religion  der  Isismysterien  empfiehlt  der 
Priester  dem  Apuleius  mit  diesen  Worten:  quo  tarnen  tutior  sis  atque 
munitior,  da  nomen  sanctce  huic  militice,  d.  h.  er  möge  seinen  Namen 
in  die  Rollen  der  Armee  der  Isisanbeter  eintragen  lassen.^  Er  solle 
weiter  der  Göttin  den  Fahneneid  schwören  (sacramento  rogari).    Der 

geschehende  Verwandlung  eines  Menschen  von  einer  niedrigeren  zu  einer 
höheren  Daseinsform.  Die  sieben  Stufen  sind:  corax,  cryphius,  miles,  leo, 
Perses,  heliodromus,  pater.    Cumont,  Textes  et  monuments,  I,  S.  315,  II,  S.   18. 

•  Metamorphoses  XI,  15. 
-  Metamorphoses  XI,  6. 

'  Metamorphoses  XI,  15. 

*  Ibidem. 
^  Ibidem. 
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Eingeweihte  ist  zur  Unterwerfung  unter  die  Religion  der  Isis  ver- 
pflichtet {te  obsequio  religionis  nostrce  dedica).  Er  ist  freiwilHg  unter 
das  Joch  ihres  Dienstes  getreten  (ministerii  iugum  subi  voluntarium) } 

Auch  der  Mithrasdiener  betrachtet  sich  als  einen  Soldaten  des  Mi- 
thras.  Einer  der  sieben  Einweihungsgrade  ist  der  Grad  des  miles.'^  Ter- 
tullian  spricht  von  einem  Fahneneid,  den  der  Mithrasdiener,  wie  es 
scheint,  ganz  wie  der  Isisdiener,  zu  schwören  hatte. ^  Die  enge  Zuge- 
hörigkeit zu  Mithras  wurde  auch  dadurch  angedeutet,  dass  der  Mithras- 
diener mit  einem  Zeichen,  einem  Brandmal,  an  der  Stirn  gezeichnet 
wurde. ^  Tertulhan  erzählt  noch  von  einer  andern  Zeremonie,  die  die 
entschlossene  Übergabe  des  Eingeweihten  an  den  Gott  der  Mysterien 
darstellt:  dem  Initianden  wurde  ein  Kranz  für  sein  Haupt  auf  einem 
Speer  überreicht;  dieser  Kranz  wurde  vom  Initianden  mit  den  Worten 
hinter  den  Rücken  geworfen:  Mithras  sei  sein  Kranz  {Mithran  esse 
coronam  suam);  von  jetzt  an  Hesse  er  sich  nie  mehr  bekränzen,^ 

Die  Art  des  Verhältnisses  zwischen  Mithras  und  seinem  Diener 
kommt  auch  durch  die  Namen,  mit  welchen  der  Gott  benannt  zu 
werden  pflegte,  zu  einem  anschaulichen  Ausdruck.  Mithras  ist  der 
Gebeterhörende,  l7r"»]XOo<;.^  Er  bietet  dem  einen  Anker  und  einen  ru- 
higen Hafen,  der  auf  der  Erde  lebt:  Tiela^xa  y.al  opjxov  äa'faX-^  Cwvn 
TrapaaxsoaCwv.^  In  den  Inschriften  wird  er  bisweilen  als  Verbündeter 
oder  Genosse,  socius,  bezeichnet;  weiter  heisst  er  Begleiter,  comes,  und 
Helfer,  adiutor.^    Alle  seine  Eigenschaften  als  Helfer  und  Retter  werden 


*  Ibidem;  vgl.  auch  castimonicB  iugum  subeo,  XI,  30.  Über  den  Begriff 
der  sancia  militia  innerhalb  des  Heidentums  s.  Reitzenstein,  Die  hellenistischen 
Mysterienreligionen,  S.  66  ff.;  über  denselben  Begriff  s.  weiter  A.  Harnack, 
Militia  Christi,  1905,  und  die  in  schwedischer  Sprache  neuerdings  erschienene  Ab- 
handlung von  Erling  Eidem,  Pauli  bildvärld,  I,  Athletse  et  milites  Christi,  und 
die  dort  angegebene  Literatur. 

*  CuMONT,  Textes  et  monuments,  I,  S.  314  ff. 

'  Tertullianus,  De  Corona  XV  (p.  245,  ed.  Oehler).  Cumont,  Textes  et 
monuments,  I,  S.  318,  II,  S.  50. 

*  Tertullianus,  De  praescriptione  haereticorum  40  (p.  577,  ed.  OEHtER). 
Mithra  sipiat  in  frontibus  milites  suos  (Cumont,  Textes  et  monuments,  I,  S.  319, 
II,  S.  51).  Dass  das  Zeichen  ein  Brandmal  gewesen  ist,  scheint  aus  einer  Äusse- 
rung des  Gregorius  Naz.  hervorzugehen,  der  von  xauoei-  u.u3Tiy.a;  spricht  (Cu- 
mont, a.  a.  O.,  I,  S.  319,  II,  S.  15). 

*  Tertullianus,  De  corona  XV  (p.  245,  ed.  Oehler),  Cumont,  I,  S.  319, 
II,  S.   50. 

*  Cumont,  I,  S.  308. 

'  Julianus,  Convivium,  p.  336  C  (=  432,  i,  Hertlein),  Cumont,  I,  S.  308, 
II,  S.   19. 

*  Cumont,  I,  S.  308. 
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im  Epitet  salutaris  zusammengefasst.'  Schliesslich  wird  ihm  auch  der 
persönhchste  aller  Namen  beigelegt,  der  Name  Vater.  Mithras  ist  der 
Vater  seiner  Diener,  sowie  diese  seine  Kinder  sind.^ 

Die  angeführten  Ausdrücke  für  das  persönliche  Verhältnis  zwischen 
den  verschiedenen  Göttern  der  Mysterienreligionen  und  ihren  Anbetern 
sind  durchaus  nicht  leere  Formen.  Sie  entsprechen  dem  realen  Inhalt 
einer  wirklichen  persönlichen  Gemeinschaft.  Zwischen  dem  Gott  oder 
der  Göttin  und  dem  Eingeweihten  findet  ein  persönlicher  Verkehr 
statt,  der  mit  nichts  anderem  besser  verghchen  werden  kann  als  mit 
dem  lebendigen  Verkehr  zwischen  zwei  innig  verbundenen  Personen. 
Gott  bedeutet  für  den  Eingeweihten  soviel  als  der  Vollstrecker  alles 
dessen,  was  er  bedarf,  und  wonach  er  sich  in  diesem,  sowie  in  dem  künf- 
tigen Leben  sehnt.  Er  ist  sein  mächtiger  Helfer  und  Schutzherr  in 
allen  Nöten,  er  hat  das  Leben  seines  Schützlings  in  seine  Hand  genom- 
men und  sorgt  für  ihn  wie  ein  Vater  oder  eine  Mutter  für  ihr  Kind, 
oder  wie  ein  mächtiger  Freund  für  seinen  Verbündeten  sorgt. 

Andrerseits  erlegt  aber  auch  dieser  göttliche  Schutzherr  seinen 
Dienern  gewisse  Verbindlichkeiten  und  Verpflichtungen  auf.  Der 
Dienst,  bezw.  der  Kriegsdienst,  den  sie  zu  leisten  haben,  stellt  selbst- 
verständlich gewisse  Ansprüche  an  sie.  In  der  Mithrasreligion  wird 
von  den  evioXai  toö  MtO-poo  gesprochen.^  Den  Inhalt  derselben  wollen 
wir  in  einem  anderen  Zusammenhang  darlegen.  In  der  Schilderung 
der  Iskreligion  bei  Apuleius  finden  wir  zahlreiche  Andeutungen  der 
Anforderungen,  die  die  Göttin  an  ihren  Anbeter  stellte.  Wir  haben 
schon  gesehen,  dass  sich  Apuleius  als  einen  Diener  der  Göttin  fühlte. 
Wer  dient,  muss  auch  die  Pflichten  des  Dienstes  erfüllen.  Der  Dienst 
■ist  aber  nicht  in  den  Kategorien  einer  freien  Dienstleistung  beschrieben : 
der  religiöse  Dienst  ist  ein  Dienst  der  Leibeigenschaft.  Der  religiöse 
Diener  ist  auch  ein  Eigentum  der  Gottheit,  der  er  dient.  In  der  ersten 
grossen  Vision  ermahnt  die  Göttin  den  Apuleius,  sich  wohl  ans  Herz 


*  CuMONT,  I,  S.  309. 

^  Er  wird  rctr/jp  Mtö^pct;  genannt,  Julianus,  Convivium,  p.  336  C;  Cumont,  II, 
S.  19.  Hiermit  zu  vergleichen  sind  die  Worte  bei  Arnobius,  Adv.  nationes,  II, 
■62,  die  sehr  wohl  auf  die  Mithrasreligion  hindeuten  können:  a  sciolis  nonmiUis 
dicitur  deo  esse  se  gnatos  nee  faii  obnoxtos  legibus,  si  vitam  restrictius  egerint,  aulam 
sibi  eins  patere,  ac  post  hominis  fuyictionent  prohibente  niillo  tanquam  in  sedem 
referri  patritam;  CuMONT,  I,  S.  310.  CuMONT  erinnert  auch  an  das  Lied  von  der 
Perle  in  den  Thomasakten,  über  dessen  viel  umstrittenen  Ursprung  er  folgendes 
sagt:  »Quoique  bien  des  details  de  cette  poesie  imagee  restent  encore  obscurs, 
une  Serie  d'indices  me  semblent  reveler  clairement  que  son  auteur  etait  un  secta- 
teur  de  la  religion  perse»,  Cumont,  I,  S.   15. 

'  Julianus,   Convivium,   p.    336   C,   CuMOXT,    II,    19. 

J.  Lindblom.  o 
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zu  legen,  dass  sein  ganzer  Lebenslauf  von  nun  an  bis  zur  letzten  Stunde 
der  Göttin  angehöre:  plane  memineris  et  penita  mente  conditum  semper 
tenebis  mihi  reliqua  vitce  tuce  curricula  adusque  terminos  ultimi  Spiritus 
vadata}  Darin  liegt  kein  Unrecht,  führt  die  Göttin  den  Gedanken  weiter 
aus,  es  ist  ja  ganz  in  der  Ordnung,  dass  er  sein  ganzes  Leben  dem 
schuldet  {ei  totum  debere,  quod  vives),  der  ihm  eine  so  grosse  Wohltat 
erwiesen  hat,  dass  er  aus  einem  Tier  in  einen  Menschen  verwandelt 
worden  ist.  Dann  empfiehlt  sie  ihm  noch  fleissige  Beobachtung  der 
Gebote  der  Religion,  sedula  obsequia,  und  die  Verrichtungen  des  religiösen 
Dienstes,  religiosa  ministeria.^  Auch  der  Priester  ermahnt  den  Apu- 
leius,  sich  ganz  den  Pflichten  der  Religion  zu  widmen,  te  obsequio 
religionis  nostrce  dedica.^ 

Aber  dieser  Dienst,  den  der  Eingeweihte  der  Gottheit  der  Mysterien 
schuldet,  wird  nicht  als  ein  drückender,  schwerer  Dienst  beschrieben. 
Die  Göttin  stellt  dem  Apuleius  ein  seliges  Leben  in  Aussicht:  vives 
autem  beatus,  und  sein  Leben  unter  dem  Schutz  der  Göttin  wird  ein 
ehrenvolles  sein:  vives  in  mea  tutela  gloriosus.*  Das  Joch,  das  die  Göttin 
auferlegt,  ist  ein  leichtes  Joch,  der  Dienst  ist  zugleich  ein  freier  Dienst 
und  ein  Dienst  in  Freiheit,  Der  Priester  sagt:  wenn  einmal  Apuleius 
begonnen  hat,  der  Göttin  zu  dienen,  dann  wird  er  um  so  mehr  die 
Frucht  seiner  Freiheit  zu  geniessen  bekommen:  nam  cum  coeperis 
decB  servire,  tunc  magis  senties  fructum  tuce  liberiatis.^  Der  Dienst 
wird  sogar  als  ein  glücklicher  bezeichnet:  Apuleius  ist  zu  eine|n  felix 
ministerium  berufen  worden.^ 

Ein  sehr  interessanter  Zug  des  persönlichen  Verhältnisses  zwischen 
Gott  und  dem  Anbeter  in  den  Mysterienreligionen  ist  das  Bewusstsein 
des  Eingeweihten,  von  der  betreffenden  Gottheit  erkoren  zu  sein. 
Der  Myste  ist  sich  dessen  bewusst,  dass  er  nicht  durch  eigene  Anstreng- 
ungen erlöst  worden  ist  und  zur  Erlangung  der  Einweihung  gekommen 
ist.  Gott  hat  ihn  dazu  berufen,  und  es  ist  eine  göttliche  Gnadengabe, 
die  ihm  mit  der  Einweihung  geschenkt  worden  ist.  Dass  diese  Vor- 
stellung auf  dem  ganzen  Gebiet  der  hellenistischen  MysterienreHgion 
herrschte,  behaupten  wir  nicht.  Was  aber  Apuleius  über  seine  eigene 
Einweihung  zu  berichten  hat,  zeugt  jedenfalls  davon,  dass  er  das  Be- 
wusstsein hatte,  nicht  durch  sich  selbst  zu  diesem  seligen  Erlebnis 


'  Metamorphoses   XI,   6. 

^  Ibidem. 

'  Metamorphoses  XI,  15. 

*  Metamorphoses  XI,  6. 

*  Metamorphoses  XI,   15. 
'  Metamorphoses   XI,   21, 
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gekommen  zu  sein,  sondern  allein  durch  die  Fürsorge  und  entgegen- 
kommende Gnade  der  Göttin  (Providentia). 

Der  Anfangspunkt  der  ganzen  Erzählung  ist  eine  Vision,  wo  sich 
die  Mondgöttin  vor  Apuleius  offenbart.^  Apuleius  betet  sie  an  und 
legt  ihr  sein  inbrünstiges  Verlangen  vor,  von  der  Tiergestalt  befreit 
zu  werden.  Nachdem  Apuleius  von  neuem  eingeschlafen  war,  erhob 
sich  die  göttliche  Gestalt  der  Isis  in  majestätischer  Erhabenheit  aus 
dem  Meere  empor,  an  dessen  Gestade  Apuleius-Lucius  ruhte.  Hold- 
selig redet  sie  ihn  an:  en  adsum  tuis  commota,  Lud,  precibus.  Und 
weiter:  »Ich  komme  zu  dir  aus  Erbarmen  über  dein  Unglück  {adsum 
tuos  miserata  casus);  ich  komme  zu  dir  in  Huld  und  Gnaden  [adsum 
javens  et  propitia).  Hemme  denn  den  Lauf  deiner  Tränen.  Stelle 
ein  dein  Trauern,  dein  Klagen.  Jetzt  ist  dir  der  Tag  deines  Heils  durch 
meine  Vorsehung  aufgegangen  {iam  tibi  Providentia  mea  inlucescit 
dies  salutaris).^  Aus  Erbarmen,  aus  Gnade  und  Providenz,  hat  sich  die 
Göttin  seiner  Sache  angenommen  und  den  Entschluss  gefasst  ihn  zu 
erlösen.  Das  ist  die  gewisse  Überzeugung  des  Apuleius.  Später,  als 
Apuleius  mit  den  Priestern  der  Isis  zusammangeführt  wurde,  hören 
wir  den  Hohenpriester  ihn  begrüssen  als  einen,  der  zum  Altar  der 
Barmherzigkeit  gekommen  ist  [ad  aram  Misericordice  venisti)}  Die 
Göttin  hat  sein  Leben  für  ihren  Dienst  bestimmt  {vitam  in  servitium 
vindicavit)  .*  Auch  der  Tag  und  die  Stunde  der  Einweihung  wird  von 
der  Göttin  selbst  bestimmt  und  angekündigt.  So  auch  der  unter  den 
Priestern,  der  als  Hierophant  fungieren  soll  {nam  et  diem,  quo  quisque 
possit  initiari,  dece  nutu  demonstrari  et  sacerdotem,  qui  sacra  debeat  mi- 
nistrare,  ejusdem  Providentia  deligi).^  Die  Rekrutierung  der  religiösen 
Gemeinde  der  Eingeweihten  geschieht  durch  eine  Auswahl,  die  die 
Göttin  selbst  unternahm  {numen  deae  soleat  eligere)}    Apuleius  selbst 


'  Metamorphoses  XI,  i  f. 

^  Metamorphoses  XI,  5.  Das  Wort  Providentia  ist  fast  technisch  gebraucht. 
Später  §  21  heisst  es,  dass  die  Göttin  auch  den  Tag  und  den  Offizianten  für  die 
Einweihung    durch    ihre    Providenz    auswählte.     Die    durch  die  Wiedergeburt 

gewonnene  Erlösung  ist  auch  eine  Frucht  der  göttlichen  Providenz: quis 

tarnen  tuto  possint  magna  religionis  committi  silentia,  numen  deae  soleat  eligere  et 
sua  Providentia  quodam  modo  renatos  ad  novae  reponere  rursus  salutis  curricula,  XI, 
21.  Seine  Errettung  aus  den  früheren  I<eiden  verdankt  Lucius  ebenfalls  der 
Providenz  der  Isis:  en  ecce  pristinis  cBruninis  absolutus  Isidis  magncs  Providentia 
gaudens  Lucius  de  sua  Fortuna  triumphal,  XI,  15;  u.  s.  w. 

'  Metamorphoses  XI,  15.  Vgl.  die  Vorstellung  von  der  göttlichen  Barm- 
herzigkeit als  Grund  der  Palingenesie  im  Hermetismus  (oben  S.  108). 

*  Metamorphoses  XI,  15. 
'  Metamorphoses  XI,  21. 

•  Ibidem. 
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ist  sich  dessen  bewusst,  dass  er  zu  der  Zahl  der  Auserwählten  gehöre: 
durch  deutliche,  sichtbare  Gunst  der  grossen  Göttin  sei  er  schon  seit 
lange  zu  ihrem  seligen  Dienst  auserkoren  und  berufen  worden  [per- 
spicua  evidentique  magni  numinis  dignatione  iam  dudum  felici  ministe- 
rio  nuncupatum  destinatumque) }  Endlich  kommt  der  grosse  Tag  der 
Einweihung.  Da  wird  Apuleius  vom  dienstverrichtenden  Priester 
glücklich  gepriesen  als  einer,  der  würdig  befunden  sei,  etwas  so  Herr- 
liches zu  erleben.  Nicht  durch  eigenes  Verdienst  sei  er  dazu  gekom- 
men, und  habe  er  die  Würde  erreicht,  sondern  alles  beruhe  auf  der 
Gnade  der  Göttin:  o  Lud,  te  felicem,  te  beatum,  quem  propüia  voluntate 
numen  augustum  tantopere  dignatur? 

Die  Stimmung,  die  das  Verhältnis  des  Apuleius  zu  der  Göttin  be- 
herrscht, muss  als  eine  tief  innige  bezeichnet  werden.  Das  seelische 
Band,  das  ihn  mit  der  Göttin  verknüpft,  hat  den  Charakter  eines  leb- 
haften Affekts.  Wir  können  dies  Band  sehr  wohl  als  Liebe  bezeichnen. 
Apuleius  spricht  von  einem  heftigen  desiderium,  das  ihn  an  die  Göttin 
kettete.  Nach  der  Einweihung  bleibt  Apuleius  noch  einige  Tage  im 
Heiligtum  der  Göttin.  Diese  Tage  wandte  er  dazu  an,  sich  zu  weiden 
an  dem  Anblick  der  unaussprechlich  schönen  Statue  der  Göttin.  Nach- 
dem er  schliesslich  den  Befehl  der  Göttin  erhalten  hatte,  die  Abreise 
anzutreten,  vermochte  er  kaum  die  Bande  der  inbrünstigen  Liebe,  die 
ihn  mit  der  Göttin  verbanden,  zu  lösen  [vix  abruptis  ardentissimi  desi- 
derii  retinaculis) .  Vor  ihrem  Angesicht  stürzte  er  nieder  und  nezte 
lange  mit  seinen  Tränen  und  seinen  Küssen  ihre  Füsse.^ 

Der  unmittelbarste  Ausdruck  für  dieses  innige  Verhältnis  zwischen 
Gott  und  seinem  Anbeter  in  den  Mysterienreligionen  ist  das  Gebet. 
Das  persönliche  Gebetsleben  ist  ein  stark  hervortretender  Zug  der 
mystischen  Frömmigkeit.  Im  Gebet  gibt  man  dem  persönlichen 
Gefühl  der  Liebe,  der  Dankbarkeit  und  der  Sehnsucht  Ausdruck;  im 
Gebet  erbittet  man  sich  die  Gaben,  die  man  im  Namen  der  Religion 
von  der  Gottheit  verlangt.  Zur  Veranschaulichung  des  eben  Gesagten 
wollen  wir  hier  ein  paar  Gebete  aus  dem  Gebiet  der  Mysterienfröm- 
migkeit wörtlich  wiedergeben. 

Zunächst  eine  Probe  des  Gebetslebens  innerhalb  der  Isisreligion. 


'  Ibidem. 

^  !Metamorphoses  XI,  22.  Ich  erinnere  noch  an  die  ausdrücklich  hervor- 
gehobene Notwendigkeit,  bei  der  Einweihung  auf  die  Befehle  der  Göttin  genau 
achtzugeben:  hierbei  galt  als  feststehender  Grundsatz:  ncquc  vocatxis  morari  nee 
non  iiissus  festinare,  XI,   21. 

'  Metamorphoses   XI,    24. 
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Im  Augenblick  des  Abschieds  von  der  Göttin  betet  Apuleius:^  »Göttin! 
Heilige,  ewige  Erhalterin  des  Menschengeschlechts  {humani  generis 
sospitatrix  Perpetua),  die  du  nicht  aufhörst,  Schutz  den  schwachen 
Sterblichen  zu  verleihen;  die  du  dem  Elenden  die  milde  Zärtlichkeit 
einer  Mutter  angedeihen  lassest  {dulcem  niairis  adfcctionem  mtserorum 
casibus  tribuis)\  Kein  Tag,  keine  Nacht,  kein  geringer  Augenblick 
schwindet  leer  an  deinen  Wohltaten  dahin.  Zu  Wasser  und  zu  Lande 
beschirmst  du  die  Menschen,  entfernst  von  ihnen  jegliche  Lebensgefahr, 
und  reichst  ihnen  deine  hülf reiche  Rechte  {salutarem  porrigas  dexteram) , 
mit  welcher  du  das  verworrene  Gewebe  des  Schicksals  auseinander 
wirrst,  die  Unglücksstürme  schweigst  und  der  Sterne  schädlichen  Lauf 
einhältst.  Dich  verehren  die  Obern-  und  Untern-Götter.  Du  wir- 
belst die  Erde  im  Kreise  herum;  entzündest  das  Licht  der  Sonnen,  re- 
gierst die  Welt  und  hältst  den  Tartarus  Untertan.  Dir  antworten  die 
Gestirne,  jauchzen  die  Götter,  kehren  die  Jahreszeiten,  und  dienen 
die  Elemente.  Auf  deinen  Wink  wehen  die  Lüfte,  füllen  sich  die  Wol- 
ken, keimt  das  Gesäme  und  spriesst  das  Gras.  Deine  Majestät  scheuen 
die  Vögel  unterm  Himmel,  die  wilden  Tiere  auf  den  Bergen,  die 
Schlangen  in  den  Klüften  und  die  Ungeheuer  im  Meer.  Doch,  ich  bin 
zu  schwach  an  Geiste,  dein  Lob  zu  preisen;  bin  zu  arm  an  Habe,  dir 
würdige  Off  er  zu  bringen;  Fülle  der  Worte  gebricht  mir,  das  Gefühl 
deiner  Herrlichkeit  auszusprechen.  Ja,  leihe  tausend  Mäuler  mir, 
und  eben  so  viele  Zungen,  nebst  einem  ewigen  Fluss  ununterbrochener 
Rede:  dennoch  bin  ich  zu  ohnmächtig.  So  lass  dir  denn  Wohlgefallen, 
was  demütig  meine  fromme  Armut  dir  anlobt.  Ewig  soll  dein  gött- 
liches Antlitz,  ewig  dein  benedeiter  Name,  hochverehrt  im  innersten 
Heiligtum.e  meines  Herzens  leben. » 

Nun  auch  ein  Gebet  aus  dem  Kreise  der  Attis-  und  Kybelereligion. 
Wir  führen  das  berühmte  Gebet  des  Kaisers  Julian  an  Kybele  an.  Es 
lautet  in  seinen  Grundzügen  also:^  »Mutter  der  Götter  und  der  Menschen, 
du,  die  du  Sitz  und  Thron  mit  dem  grossen  Jupiter  teilst  etc.  . . .,  du, 
die  du  über  uns  alle  deine  Gnadengaben  ausschüttest,  gib  allen  Men- 
schen Glück,  dessen  Hauptsumme  die  Erkenntnis  der  Götter  ist,  und 
dem  römischen  Volk  gib  als  gemeinsames  Gut,  vor  allem,  die  Befleckung 
der  Gottlosigkeit  wegtilgen  zu  können,  dann  auch,  dass  die  Schicksals- 
göttin holdselig  am  Ruder  des  Staatsregiments  mit  dastehen  werde 


*  Das  Gebet  findet  sich  Metamorplioses  XI,  25.  Ich  gebe  es  in  der  schönen 
Übersetzung  wieder,  die  August  Rode  in  seiner  Übersetzung  der  Metamorphosen 
bietet  (Der  goldne  Esel,  aus  dem  Lateinischen  des  Apuleius  von  Madaura,  Berlin 
1790,  II,  S.  228  ff.). 

♦  lulianus  imperator,  oratio  V,  p.  179  D,   180  (ed.  Hertlein,  I,  S.  232  f.). 
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während  vieler  Jahrtausende.  Mir  aber  gib,  dass  als  Frucht  meiner 
Hingabe  an  deinen  Dienst  hervorwachsen  möge  Wahrheit  in  den  An- 
schauungen von  den  Göttern,  Vollkommenheit  im  Kultus,  in  allen 
Werken,  womit  wir  uns  beschäftigen,  die  die  Politik  und  das  Armee- 
wesen angehen.  Geschicktheit  in  Vereinigung  mit  gutem  Glück,  und 
zuletzt  ein  kummerfreies  und  ruhmvolles  Lebensende  mit  der  guten 
Hoffnung  verbunden,  die  Reise  zu  euch  machen  zu  dürfen. » 

Ein  schönes  Zeugnis  geben  uns  diese  Gebete  ohne  weitere  Kom- 
mentare von  der  persönlichen  Innigkeit  der  Gemeinschaft,  wodurch 
sich  die  frommen  Isis-  und  Kybelediener  mit  ihren  Schutzgöttern  ver- 
bunden fühlten.  Einer  der  hervorragendsten  Züge  des  neuen  Wesens, 
das  eine  Frucht  der  Wiedergeburt  des  Mysten  durch  die  Einweihung 
war,  ist  eben  das  gewonnene  persönliche  Verhältnis  zu  der  Gottheit, 
das  nicht  besser  bezeichnet  werden  kann  als  mit  dem  Worte:  Persön- 
lichkeitsmystik. 

Gehen  wir  jetzt  über  zu  den  anderen  Hauptzügen  dieses  neuen 
Wesens.  Zunächst  begegnet  uns  die  Idee  der  Freiheit.  Freiheit  ist 
eine  herrliche  Frucht  der  Wiedergeburt.  Der  Wiedergeborene  ist  ein 
freier  Mensch.  Der  Isispriester  stellt  dem  Apuleius  in  Aussicht,  dass 
er,  wenn  er  einmal  begonnen  hat,  der  Göttin  zu  dienen,  nachher  die 
Frucht  seiner  Freiheit  um  so  mehr  erfahren  würde  {magis  senties  fruc- 
tum  tuae  lihertatis)}  Diese  durch  die  Einweihung  gewonnene  Freiheit 
bedeutet  erstens  Freiheit  von  der  Herrschaft  des  Schicksals.  Wir 
wissen,  wie  die  antike  Welt  im  ganzen  unter  dem  Bann  der  Schicksals- 
vorstellung zu  leiden  hatte.  Ergreifende  Ausdrücke  dafür  sind  vor 
allem  in  der  hellenistischen  Literatur  zu  finden.  Das  blinde  Fatum, 
die  e'.[iap{ievTr],  hält  den  Erdenbewohner  unter  einer  dem  gewöhnlichen 
Menschen  unentrinnbaren  Herrschergewalt  gefangen  und  führt  ihn, 
wie  einen  Gefesselten,  auf  den  Wegen  des  Lebens  herum,  ohne  dass  er 
sie  selbst  wählen  oder  überschauen  kann.  Dass  die  Schicksalsvor- 
stellung im  Hellenismus  astronomisch  orientiert  war,  haben  wir  schon 
im  Hermetismus  gesehen.  Hier  geht  die  ecfJLapjJLSVT;  auf  die  ap[Ji,ov'la  toö 
%öa[Aoo  zurück  und  diese  schliesslich  auf  die  sieben  Planeten,  die  im 
Kosmos  als  Regenten  (StotxrjTopsc)  herrschen.^  Freiheit  von  der  Herr- 
schergewalt dieses  kosmischen  Gesetzes  der  si[xap[j,^yr]  war  selbstver- 
ständlich für  jeden  tiefer  angelegten  Menschen  der  Antike  ein  ersehn- 
tes Ideal. 

Arnob  sagt  an  einer  Stelle,  die  sich  vielleicht  auf  die  Mithrasreli- 
gion  bezieht:  a  sciolis  nonnullis  dicihir  deo  esse  se  gnatos  nee  fati  ob- 

'  Metamorphoses  XI,   i ;. 
'  Vgl.  oben  S.  95- 
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noxios  legibus.^  Die  stark  entwickelten  astrologisch-fatalistischen 
Anschauungen  innerhalb  der  Mithrasreligion  sind  ja  übrigens  allgemein 
bekannt.^ 

Auch  Apuleius  rechnet  es  als  einen  herrlichen  Gewinn  seiner  Er- 
lösung, dass  er  von  jetzt  an  nicht  mehr  ein  Sklave  der  Schicksalsgöttin 
zu  sein  braucht.  Er  preist  Isis,  weil  sie  mit  ihrer  Rechten  das  verwor- 
rene Gewebe  der  Schicksalsfügungen  entwirrt,  dass  sie  die  Stürme  der 
Fortuna  zum  Schweigen  zwingt  und  den  schädlichen  Lauf  der  Sterne 
einhält.^  Auf  ihren  Befehl  gehorchen  die  Sternbilder  und  nach  ihrem 
Geheiss  vollenden  die  Zeiten  ihren  Kreislauf.'*  Wen  diese  mächtige 
Göttin  unter  ihren  Schutz  genommen  hat,  verteidigt  sie  hülfreich 
gegen  die  blinden  oder  bösen  Mächte  des  Kosmos,  oder  vielmehr,  sie 
entnimmt  ihn  ihrer  Gewalt.  Der  Hohepriester,  der  den  vor  den  Stür- 
men des  Schicksals  lange  umhergetriebenen  Apuleius  glücklich  preist 
wegen  der  Gnade,  die  ihm  bewiesen  worden  ist,  weiss,  dass  die  blinde 
Fortuna^  nunmehr  ihre  Macht  über  Apuleius  verloren  hat.  Jetzt 
möge  sie  fortgehen,  um  ihrer  Grausamkeit  einen  neuen  Gegenstand  auf- 
zusuchen. Denn  gegen  die,  deren  Leben  die  Göttin  für  ihren  Dienst 
bestimmt  habe,  haben  die  bösen  Schicksalsfügungen  keine  Macht 
mehr.^  Die  Herrschaft  der  bUnden,  der  bösen  Fortuna  sei  nun  zu  Ende; 
Apuleius  sei  jetzt  in  den  Schutz  einer  Fortuna  aufgenommen,  die  nicht 
eine  blinde  sei,  aber  eine  sehende,^  die  mit  ihrem  Licht  sogar  die  übri- 
gen Götter  erleuchte.  Von  jetzt  ab  könne  Apuleius  über  das  Schicksal 
triumphieren.^  Der  Dienst  unter  der  Herrschaft  der  Isis  werde  ihn 
wahrlich  frei  machen.^ 

Alle  Verfügungen  des  Schicksals  über  Apuleius  sind  nun  aufge- 
hoben. Auch  die  Grenzen,  die  es  für  sein  irdisches  Leben  festgesetzt 
hatte.     Die  Göttin  verspricht,  dass  sie  das  Leben  des  Apuleius  über 


*  Arnobius,  Adversus  nationes  II,  62;  CuMONT,  Textes  et  monuments,  I, 
S.  310,  3. 

-  S.  hierüber  Cumont,  Textes  et  monuments,  I,  S.  294  ff. 

'  Nee  dies  nee  quies  ulla  ac  ne  momentum  quidem  tenue  tuts  transeurrit  bene- 
ficiis  otiosum,  quin  muri  terraque  protegas  homines  et  depuhis  vitcs  procellis  salutarem 
porrigas  dexteram,  qua  fatoriim  etiam  inextricabiliter  contorta  retractas 
licia  et  stellarum  noxios  tneatus  cohibes  (XI,  25). 

''  Metamorphoses  XI,  25. 

^  Fortuna  ccBcitas. 

'  In  eos,  quorum  sibi  vitas  in  servitium  dece  nostrce  maiestas  vindicavit,  non 
habet  loeuni  easus  infestiis. 

'  In  tiitelam  receptus  es  Fortuna,  sed  videntis. 

'  Lucius  de  sua  Fortuna  triumphat. 

'  Senties  fruetum  tucB  libertatis.  —  Metamorphoses  XI,  15. 
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die  vom  Fatum  festgesetzten  Grenzen  ausdehnen  werde:  scies  ultra 
statuta  fato  tuo  spatia  vitam  quoque  tibi  prorogare  mihi  tantum  Heere} 

In  der  Mithrasreligion  bedeutet  die  religiöse  Freiheit  des  Einge- 
weihten vor  allem  auch  Freiheit  von  der  Gewalt  der  Dämonen.  Der 
Dämonenglaube  hatte  eine  besonders  grosse  Macht  über  die  Seelen  der 
Massen.  Überall,  wo  Menschen  waren,  lauerten  auch  die  bösen  Dä- 
monen, um  unter  den  Menschen  ihr  Spiel  zu  treiben.^  Sie  machten 
eine  wohl  disziplinierte  Schar  unter  dem  Befehl  des  Fürsten  des  Bösen 
aus.  Niemand  konnte  vor  ihren  Anläufen  und  schädlichen  Einwir- 
kungen sicher  sein.  Das  ganze  Menschenleben  war  ein  beständiger 
Kampf  gegen  die  Dämonen,  und  auch  in  der  letzten  Stunde  eines  Men- 
schen, im  Todesaugenblick,  wurde  ein  heftiger  Kampf  zwischen  den 
bösen  und  den  guten  Geistern  um  seine  Seele  ausgekämpft.  In  diesem 
Kampf  des  Mithrasgläubigen  gegen  die  Dämonen  steht  nun  Mithras 
selbst  an  seiner  Seite  als  ein  mächtiger  Mithelfer.  Er  verfolgt  die  bösen 
Mächte  und  schlägt  sie  nieder  ohne  Gnade.  Er  wacht  immer  über  seine 
Diener,  dass  sie  nicht  erliegen.^  Er  begleitet  ihre  Seelen  auf  ihrer  letzten 
gefährlichen  Reise  durch  die  Welträume.^  Der  Mithrasgläubige  hat 
mit  einem  Wort  von  den  Dämonen  nichts  zu  fürchten. 

Zum  neuen  Wesen  des  Wiedergeborenen  gehört  weiter  auch  ein 
neuer  sittlicher  Charakter.  Wir  haben  schon  oben  bemerkt,  dass  die 
Gnadenbezeugung  der  Gottheit,  einen  Menschen  zu  ihrem  Diener  aus- 
zuerwählen,  auch  eine  ernste  Anforderung  an  ihn  stellte,  nämlich  dass 
er  der  Gottheit  treu  und  gewissenhaft  dienen  sollte.  Die  Gebote, 
imperia,  IvtoXai,  der  Gottheit  wurden  dem  Initianden  genau  kund 
getan.  Dem  Apuleius  kündigt  Isis  selbst  an,  was  sie  von  ihm  forderte: 
die  Observanzen  und  die  kultischen  Vorschriften,  die  mit  ihrer  Religion 
verknüpft  waren,  solle  er  genau  beobachten;  besonders  solle  er  sich 
durch  beharrliches  Fasten  um  sie  verdient  machen.^  Diese  Forderungen 
kamen  dem  Apuleius  so  streng  vor,  dass  er  sogar  einen  Augenblick 
zagte,  ob  er  es  wohl  wagen  könne,  sich  in  die  Hände  der  Göttin  zu 
geben.  Die  rituelle  Observanz,  das  Fasten  und  die  Kasteiungen  schie- 
nen ihm  einen  Augenblick  zu  schwer  zu  erfüllen.' 

In  Betreff  der  Isisreligion,  insofern  wir  sie  nach  der  Schilderung 
des  Apuleius  beurteilen  können,  bekommen  wir  allerdings  keinen  star- 


*  Metamorphoses  XI,  6. 

2  CuMONT,  Textes  et  monuments,  I,  S.  301  f. 
^  CüMONT,  Textes  et  monuments,  I,  S.  308. 
■•  CuMONT,  Textes  et  monuments,  I,  S.  309  f. 
'  Metamorphoses  XI,  6. 

•  Metamorphoses  XI,  19. 
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ken  Eindruck  des  sittlichen  Gehalts  der  Pflichten,  die  dort  zu  beob- 
achten sind.  Sie  scheinen  meistens  ritualistischer  Art  gewesen  zu  sein. 
Natürlich  umfassen  sie  wohl  auch  Vermeidung  der  gröbsten  Laster 
und  Verbrechen.^  Mehr  persönlich-sittlich  sind  aber  die  Gebote  des 
Mithras  formuliert.  Auch  hier  wird  Enthaltsamkeit  in  Betreff  gewisser 
Nahrungsmittel,  so  wie  auch  sexuelle  Abstinenz  geboten. ^  Daneben 
werden  aber  auch  andere  mehr  persönliche  Tugenden  hervorgehoben, 
vor  allem  Selbstbeherrschung,  Demut  und  Bescheidenheit,  Fleiss  und 
männliche  Tüchtigkeit.^  Das  Ideal  eines  abgehärteten,  gegen  alle 
äusseren  und  inneren  Überrumpelungen  festen  und  standhaften  Mannes, 
das  Ideal  des  wahren  Helden  —  das  ist  der  Hauptinhalt  der  moralischen 
Forderung,  deren  Erfüllung  dem  Eingeweihten  als  Pflicht  auferlegt 
wurde. 

Der  eifrige  Kybeleverehrer,  der  Kaiser  Julian,  legt  uns  ein 
schönes  Zeugnis  der  moralischen  Anschauungen  innerhalb  der  Attis- 
und  Kybelereligion  ab,  das,  wenn  es  auch  nicht  als  typisch  gelten, 
uns  jedoch  zeigen  kann,  welche  ideale  Hoheit  das  sittliche  Gefühl 
in  den  betreffenden  Kreisen  erreichen  konnte.  Seine  moralischen 
Gedanken  legt  der  Kaiser  in  der  symbolischen  Erklärung  der 
rituellen  Zeremonieen  dar.*  Das  Fällen  des  heiligen  Baumes  hat 
folgende  Bedeutung.  Der  Baum  ist  aus  der  Erde  emporgewachsen 
und  ragt  gen  Himmel  hinauf.  Er  bietet  dem  Auge  einen  schönen 
Anblick,  schenkt  reichlichen  Schatten  bei  der  Hitze  und  gibt  uns 
eine  Fülle  von  Früchten.  Der  Baum  wall  nun  den  Menschen,  die  frei- 
lich vom  Himmel  stammen,  auf  die  Erde  aber  umgepflanzt  worden 
sind,  folgendes  sagen:  wir  sollen  während  des  irdischen  Lebens  alles, 
was  wir  können,  an  Tugend  und  Frömmigkeit  einsammeln,  um  uns  so 
mit  Eile  zu  der  Göttin  (Kybele)  zu  erheben.  Durch  die  Zere- 
monie der  Verstümmelung  werden  wir  ermahnt,  die  Unendlichkeit 
unserer  Begierden  einzuschränken  und  uns  dem  Begrenzten  und 
Einheitlichen  zu  nähern.  Das  fröhliche  Fest  der  Hilaria  hat  den 
Zweck,  dass  die  Erhebung  unserer  Seelen  zum  Göttlichen  vom  Ir- 
dischen fröhlich  gefeiert  werde.  Auch  die  Kasteiungen  sollen  den  Seelen 
zu  demselben  Ziel  verhelfen. ^  Sie  helfen  uns,  die  irdirschen  Begierden 


*  Eine  Ergänzung  zur  Ethik  der  !  Isisreligion  bei  Apuleius  geben  die  Aus- 
führungen Plutarchs,  De  Iside  et  Osiride,  2;  (vgl.  G.  Lafaye,  Histoire  du  culte 
des  divinites  d'Alexandrie,  1883,  S.  92  f.). 

'  CUMONT,  Textes  et  monuments,  I,  S.  308. 
3  CmiONT,  Textes  et  monuments,  I,  S.  310. 

*  lulianus  imperator,  oratio  V,  p.  169  (HERT1.EIN,  I,  S.  219  f.). 
^  Oratio  V,  p.   175  ff.  (Hertlein,  I,  vS.  226  ff.). 


zum  Schweigen  zu  bringen  und  machen  uns  frei  zum  Emporsteigen 
hinauf  zu  der  Gottheit.^ 

Alle  diese  Gedanken,  die  der  kaiserliche  Philosoph  mit  der  Attis- 
religion  verknüpft,  sind  neuplatonische  Gedanken. ^  Sicher  jedoch  hat 
er  nicht  allein  gestanden  in  dieser  idealistischen  Auffassung  der  nie- 
drigeren Elemente  seiner  Religion.  Er  bedeutet  für  uns  soviel  als  ein 
Exponent  der  höchsten  Form  der  hellenistischen  Mysterienreligion, 
und  als  solcher  kann  er  natürlich  bei  einer  Darstellung  desselben  nicht 
ganz  ausser  Betracht  kommen. 

Noch  sind  wir  jedoch  nicht  zum  Kernpunkt  des  durch  die  Wieder- 
geburt neu  gewonnenen  Wesens  gelangt.  Das  eigentümlichste  und  das 
wesentliche  darin  ist  noch  etwas  andres  als  die  Gemeinschaft  mit  der 
Gottheit,  die  Freiheit,  die  neue  Moral.  Um  die  innerste  Art  des 
neuen  Wesens  herausfinden  zu  können,  müssen  wir  auf  die  der  eigent- 
lichen Einweihung  folgende  Zeremonie  achtgeben. 

Apuleius  hat  uns  darüber  folgendes  zu  erzählen. ^  In  der  Mitte  des 
Tempels  musste  er  auf  eine  hölzerne  Bühne  treten,  die  vor  der  Bildsäule 
der  Göttin  aufgerichtet  war.  Von  seinen  Schultern  bis  zu  den  Fersen 
floss  ihm  ein  köstlicher  Mantel  herab  mit  den  Bildern  verschiedener 
Tiere  und  mit  verschiedenen  Farben  bemalt.  Hier  waren  indische 
Drachen  zu  sehen,  dort  hyperboräische  Greife.  Dieser  Mantel,  bemerkt 
Apuleius,  wurde  unter  den  Eingeweihten  »die  olympische  Stola», 
Olympiaca  stola,  genannt.  In  der  rechten  Hand  trug  er  eine  brennende 
Fackel,  auf  seinem  Haupt  hatte  er  einen  Kranz  aus  Palmenblättern, 
die  so  geordnet  waren,  dass  sie  das  Haupt  gleich  Strahlen  umstrahlten. 
Dann  heisst  es:  »Nachdem  ich  also  zur  Gleichheit  mit  dem  Sonnengott 
ausgestattet  und  ganz  wie  eine  Bildsäule  aufgestellt  worden  war,  zogen 
die  Leute,  nachdem  plötzlich  die  Vorhänge  weggezogen  worden  waren, 
heran,  um  mich  zu  betrachten».* 

Dies  ist  eine  sehr  eigentümliche  und  überaus  lehrreiche  Schilde- 
rung. Die  Verkleidung  des  Apuleius  zu  einem  Sonnengott,  sein  Auf- 
stellen wie  ein  Götterbild,  das  feierliche  und  demonstrative  Vorzeigen 
vor  dem  Volke,  alles  dies  sind  Symptome,  denen  eine  tiefere  Vorstellung 

'  AÜt^?  0£  XTJQ  ä-fv£!Ot;  <pc([i3v  tÖv  cxo-ov  (i'vooov  Tojv  iuywv. 

'  Über  die  religiösen  und  philosophischen  Anschauungen  Kaiser  Julians 
überhaupt  s.  W.  Vollert,  Kaiser  Julians  religiöse  und  philosophische  Überzeu- 
gung, Beiträge  zur  Förderung  christhcher  Theologie  1S99,  H.  6.  Weiter  GEORG 
Mau,  Die  Religionsphilosophie  Kaiser  Julians  in  seinen  Reden  auf  König 
Helios   und   die   Göttermutter,    1907. 

^  Metamorphoses  XI,  24. 

*  Sic  ad  instar  Solis  exornato  me  et  in  vicem  simiilacri  constituto,  repente  velis 
redttctis,  in  aspectum  populus  errabat. 
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zu  Grunde  liegt,  nämlich  dass  Apuleius  durch  die  vollzogene  Einwei- 
hung nicht  mehr  derselbe  war,  als  vor  diesem  Erlebnis:  vorher  war  er 
bloss  Mensch,  von  jetzt  an  ist  er  ein  Gott.  Weil  er  in  ein  götthches 
Wesen  verwandelt  worden  war,  wurde  er  einem  Sonnenbilde  gleich 
ausgestattet  und  öffentlich  vorgezeigt,  um  die  Huldigung  der  Leute  zu 
empfangen.^  Das  neue  Wesen,  das  die  Frucht  der  durch  die  Einwei- 
hung geschehenen  Wiedergeburt  ist,  ist  göttliches  Wesen.  Die  Deifi- 
kation  ist  der  wichtigste  und  zugleich  der  wesentliche  Ertrag  der  my- 
stischen Einweihung.  Der  Eingeweihte  wird  ein  Gott,  er  bekommt 
eine  götthche  Natur,  ein  göttliches  Wesen.  Das  ist  die  Summe  alles 
dessen,  was  mit  dem  Initianden  geschieht.^ 

Auch  in  den  Attismysterien  begegnen  uns  Züge,  die  dieselbe  Vor- 
stellung andeuten.  In  der  Schilderung  bei  Prudentius  über  das  Tauro- 
bolium  lesen  wir,  dass  nach  Vollzug  der  Bluttaufe  der  Getaufte  vom 
Volke  begrüsst  und  angebetet  wird:  hunc  omnes  salutant  atque  adorant 
eminus.^ 

Damit  stimmt  auch  die  Beschreibung  bei  dem  Philosophen  Sallust 
überein.  Er  erzählt,  dass  den  Eingeweihten  Milchnahrung  gegeben 
wurde.  Darauf  folgte  Jubelgeschrei,  Bekränzung  und  »Auffahrt  zu 
den  Göttern,  wenn  man  so  sagen  darf»  (Trpö?  too?  ^eoix;  oiov  £7ravo5o(;).'' 

Das  Milchtrinken,  die  Bekränzung  und  die  Auffahrt  zu  den  Göttern 
werden  hier  also  in  engsten  Zusammenhang  mit  einander  gesetzt.  Was 
die  Milchspeise  angeht,  so  sind  wir  nach  Usener's  Untersuchung  be- 
rechtigt, darin  das  alte  Milch-  und  Honig-Sakrament  zu  sehen.-'^ 
Milch  und  Honig  war  die  Götterspeise  xat'  hiö-^/iri'/.  Diese  Speise 
ritualistisch  zu  geniessen,  bedeutet,  göttliches  Wesen  angenommen  zu 
haben. ^  Dass  wer  in  den  Attismysterien  wiedergeboren  war,  Milch- 
speise ass,  bedeutet,  dass  die  Wiedergeburt  schliesslich  Deifikation 
ausmachte.'  Als  Gott  wurde  der  Wiedergeborene  hier  wie  in  der  Isis- 

1  Über  die  Bekränzung  als  Zeichen  der  Deifikation  siehe  A.  Dieterich, 
Nekyia,  1893,  S.  39  ff. 

-  Hiermit  stimmt  auch  die  Schilderung  Plutarchs  von  den  Mysterien  gut 
überein,  wonach  der  in  die  Mysterien  Eingeweihte  Serapis  wird,  also  vergottet 
wird,  De  Iside  et  Osiride,  28. 

^  Peristephanon  X,  1046  ff. 

*  Sallustius,  De  diis  et  mundo,  IV;  Hepding,  Attis,  S.  58  f. 

5  S.  die  Abhandlung  H.  Usener's  »Milch  und  Honig»,  Rhein.  Mus.  57, 
1902,  S.   177  ff. 

«  Vgl.  H.  Hepding,  Attis,  S.  197  f. 

'  Das  rituelle  Essen  und  Trinken  ist  ein  mit  den  Mysterien  eng  zusammen- 
gehörender Zug.  Die  oben  S.  1 20  ff.  angeführten  Formeln  bezeugen  ein  sakramen- 
tales Mahl  schon  auf  einer  früheren  Stufe  der  Attismysterien.  Schon  aus  der 
Eleusinienweihe  ist  ja  das  Trinken  des  Kykeon  bekannt.     Die  religiöse  Bedeutung 
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religion  bekränzt,  als  einem  Gott  jauchzte  das  Volk  ihm  zu;  jetzt  stand 
ihm  auch  natürlich  der  Weg  zu  den  Göttern  offen.  Als  Gott  hatte  er 
das  Recht,  sich  zu  den  anderen  Göttern  zu  gesellen.  Durch  die  Worte: 
Trpö?  TOD?  d-coo«;  iiravooo?  wird  ganz  klar  angegeben,  dass  das  Resultat 
der  Einweihung  als  Deifikation  betrachtet  wurde. 

Über  diese  Vergottung,  die  als  Erfolg  der  Einweihung  betrachtet 
wird,  lässt  sich  Kaiser  Julian  ausführlich  aus.  Wenn  die  Menschenseele 
die  verschiedenen  Mysterien  durchmacht,  so  gibt  sie  sich  mehr  und 

mehr  den  Göttern  hin  (orav  r^  (J^o^tj  Träaav  sauiYjv  dCo  toi?  ■ö-eoi? ). 

Die  Seele  wird  mehr  und  mehr  mit  dem  göttlichen  Wesen  erfüllt  (TrävTff 
Yocp  soTiv  £v  TOI?  d-erjlq,  zdcvTa  twv  O-etüV  kon  :rX'/]pi7]).  Das  göttliche 
Licht  erleuchtet  die  Seelen.  Sie  werden  ganz  und  gar  vergottet 
(d-ewd-sioat).  Die  neuen  göttlichen  Kräfte  und  Potenzen,  die  also  die 
vergottete  Seele  zu  sich  zieht,  wirken  auch  auf  die  physische  Seelen- 
kraft ein.  Der  neue  Zufluss  der  psychischen  Kraft  gereicht  auch  dem 
menschlichen  Leib  (tö  Trtxpä?  uXyj?  ;rep{ßXTj[xa  ßpoTsivov)  zur  Gesund- 
heit und  Stärke.  Die  körperlichen  Krankheiten,  die  meistens  auf  Un- 
ordnungen im  seelischen  Leben  beruhen,  entfliehen.  Selbst  der  Leib 
wird  erneuert.  Die  Vergottung  der  Seele  gereicht  dem  ganzen  Körper 
zum  Heil  (aioTYjpia?  sotIv  alTiov  oX(p  zC^  otü\LCf.u) .''■ 

Diese  Vorstellung  des  kaiserlichen  Philosophen  von  der  Einwir- 
kung der  vergotteten  Seele  auf  den  Leib  des  Menschen  entspricht  sehr 
genau  der  Anschauung  des  Apuleius,  dass  Isis  die  Macht  habe,  seinen 
Lebenslauf  über  die  vom  Fatum  festgesetzten  Grenzen  hinaus  auszu- 
dehnen.2  Wir  stehen  hier  also  vor  einem  den  hellenistischen  Mysterien- 
religionen gemeinsamen  Zug  eigentümlicher  Art,  der  Erneuerung  auch 
der  Leiblichkeit  des  Menschen,  die  ebenfalls  mit  zum  neuen  Wesen  des 
Wiedergeborenen  gehört. 

Das  göttliche  Wesen,  das  dem,  der  in  die  Mysterien  eingeweiht  ist, 
geschenkt  worden  ist,  zieht  nun  auch  schliesslich  die  bedeutendsten 
Folgen  nach  sich  in  Bezug  auf  das  Schicksal  des  Menschen  nach  dem 
Tode.  Wer  Gott  ist,  kann  natürlich  nicht  sterben.  Ein  Gott  kann 
nicht  in  der  Todesstunde  zum  Hades  der  Schatten  hinuntersteigen. 
Ein  Gott  hat  seinen  Platz  an  dem  Orte,  wo  die  Götter  wohnen.  Gött- 
lichkeit und  Unsterblichkeit  gehören  in  der  antiken  Welt  notwendig 


dieser  Speisezeremonien  ist  ziemlich  dunkel.  Es  ist  wohl  möglich,  dass  sie  über- 
haupt keine  selbständige  Bedeutung  gehabt  haben,  sondern  sich  nur  als  Einzel 
momente  in  das  grosse  mystische  Drama  einfügten,  das  in  seinen  Hauptzügen 
und  im  ganzen  die  bezweckten  Wirkungen  mit  sich  brachte. 

*  lulianus  imperator,  oratio  V,  p.  178. 

'  Metamorphoses  XI,  6;  vgl.  oben  vS.  135  f. 
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zusammen.  Gott  werden  schliesst  also  auch  ein  Unsterblich-werden 
in  sich.  Wenn  ein  sterbUcher,  irdischer  Mensch  durch  die  Wunder  der 
Mysterien  vergottet  wird,  wird  er  auch  unsterbhch. 

Hiervon  ist  Apuleius  ein  Zeuge  für  die  Isisrehgion.  In  der  grossen 
Rede  der  Göttin  im  Anfang  des  Buches  spricht  sie  zu  Apuleius:^  »Wenn 
du  den  Weg  deines  Lebenslaufs  vollendet  hast  und  zur  Unterwelt  hin- 
abwandelst, so  wirst  du  auch  dort,  in  jener  unterirdischen  Halbkugel, 
mich,  die  du  vor  dir  siehst,  die  ich  Acheron's  Finsternis  erleuchte  und 
in  den  stygischen  Behausungen  regiere,  als  ein  Bewohner  der  Elysischen 
Gefilde  fleissig  anbeten  und  meiner  Huld  dich  zu  erfreuen  haben». 
Apuleius  weiss,  dass  er  als  ein  Eingeweihter  nicht  einen  Tod  wie  alle 
anderen  Sterblichen  sterben  wird,  der  Tod  bedeutet  ihm  nicht  ein 
Verschwinden  und  ein  Weggang  zum  Dunkel  des  Hades,  sondern  einen 
Übergang  zu  einem  höheren,  seligen  Dasein,  zu  einem  Beisammensein 
mit  den  Göttern.  Das  Dasein,  das  er  als  ein  Eingeweihter  führen  wird, 
wird  ein  ewig  seliges  Dasein  werden:  teque  prcBsume  semper  beatum? 

Ein  gleiches  Los  nach  dem  Tode  erwartet  auch  Kaiser  Julian  als 
eine  Gabe  der  Kybele.  Das  Gebet,  das  wir  oben  angeführt  haben, 
endete  mit  der  Bitte  um  ein  kummerfreies  und  ehrenreiches  Lebens- 
ende, mit  der  guten  Hoffnung  verbunden,  die  Reise  zu  den  Göttern 
machen  zu  dürfen.^ 

Sehr  reich  ist  die  Vorstellung  von  dieser  Reise  zu  den  Göttern  in 
der  Mithrasreligion  ausgestaltet.  Sie  hat  hier  die  Form  einer  »Himmel- 
fahrt der  Seele  »,  eine  Vorstellung,  die  wir  schon  in  unsrer  Behandlung 
des  Hermetismus  berührt  haben.* 

Der  fromme  Mithrasverehrer  konnte  mit  guter  Hoffnung  ('xsTa 
ar^a^yic,  zKtziZoqY  verscheiden.  Im  Augenblick  des  Sterbens  wurde  ein 
heftiger  Kampf  um  den  Besitz  der  Seele  des  Sterbenden  zwischen  den 
guten  und  den  bösen  Dämonen  ausgekämpft.  Wer  den  Sieg  gewinnen 
würde,  ob  die  Seele  zum  Himmel  oder  zur  Hölle  gehen  würde,  das  hing 
von  der  ethischen  Beschaffenheit, der  Seele  ab.  Der  Seele,  deren  Tu- 
genden die  Sünden  an  Gewicht  übertrafen,  wurde  gestattet,  die 
Fahrt  durch  die  sieben  Himmelssphären  zu  machen.^  Um  von  der  einen 
zu  der  anderen  dieser  Sphären  zu  kommen,  musste  die  Seele  durch 
die  von  Engeln  wohl  bewachten  Tore  eingelassen  werden.   Die  allein, 

'  Metamorphoses  XI,  6. 

2  Metamorphoses  XI,  29. 

3  Vgl.  oben  S.  134. 

••  Vgl.  oben  S.  113  f. 

^  Inlianus,  Convivium,  p.  336  C  (Hertlein,  I,  S.  432).  CcnsiONT,  Textes 
et  monuments,  II,  S.   19. 

"  CuMONT,  Textes  et  monuments,  I,  S.   309. 
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die  die  richtigen  Formeln  wussten,  wurden  zugelassen.  Der  Mithras- 
diener,  der  in  die  Mysterien  eingeweiht  war,  hatte  auch  diese  Formeln 
gelernt.^  Deshalb  war  ihm  die  glückliche  Himmelfahrt  Gegenstand 
einer  gewissen  Hoffnung.  Je  nachdem  die  Seele  die  verschiedenen 
Zonen  durchfuhr,  zog  sie  die  Attribute  der  Endlichkeit  aus  wie  Klei- 
dungsstücke, von  denen  sie  keinen  Gebrauch  mehr  machte:  dem  Mond 
überliess  sie  ihren  Lebens-  und  Nahrungstrieb,  der  Sonne  ihre  intellek- 
tuellen Fähigkeiten,  Venus  ihre  erotischen  Gelüste,  Mercurius  ihre 
Selbstsucht,  Mars  ihre  Kampfbegierde,  Jupiter  ihren  Ehrgeiz,  Sa- 
turnus  ihre  Trägheit.  Nachdem  sich  also  die  Seele  ihrer  irdischen 
Anlagen  und  Mängel  in  den  sieben  Himmelssphären  entledigt  hatte, 
erhielt  sie  zuletzt  Zutritt  zu  dem  achten  Himmel,  um  dort  zusam- 
men mit  den  Göttern  zu  leben  und  eine  ewige  Seligkeit  zu  geniessen.^ 

Während  der  ganzen  Himmelfahrt  stand  der  fromme  Mithras- 
diener  unter  dem  besonderen  Schutz  des  Gottes  Mithras.  Er  stand 
dem  Gerichtsakt  vor,  der  das  Schicksal  der  Seele  entschied;  Mithras 
war  ihr  Begleiter  bei  der  himmlischen  Reise,  Mithras  empfing  die  Seele 
schliesslich  im  höchsten  Himmel,  ganz  wie  ein  Vater  seine  von  einer 
langen  Reise  zurückkehrenden  Kinder  empfängt.^ 

Zuletzt,  wenn  sich  das  grosse  eschatologische  Drama  abwickeln 
wird,  dann  werden  auch  die  Leiber  der  Verstorbenen  auferstehen. 
Die  Seelen  werden  sich  wieder  mit  ihren  Leibern  vereinigen.  Dann, 
nach  der  Vernichtung  alles  Bösen,  beginnt  das  Dasein  der  frommen, 
von  der  Unsterblichkeitsspeise  ernährten  Seelen  in  ewiger  Seligkeit 
und  Unsterblichkeit.* 


Wir  haben  den  Überblick  über  die  hellenistischen  Mysterienreli- 
gionen von  dem  Gesichtspunkt  der  rehgiösen  Lebensidee  aus  vollendet. 
Jetzt  wollen  wir  die  Hauptmomente  des  gewonnenen  Resultats  noch 
einmal  kurz  fixieren. 

I.  Die  ideale  Hoffnung  der  erlösungsverlangenden  Seelen,  die  sich 
den  Gemeinden  der  hellenistischen  Mysterienreligionen  anschlössen, 
war:  ein  ganz  neues  Wesen  und  ein  ganz  neues  Dasein  gewinnen  zu 
können.  Das  irdische  Dasein  in  den  allgemeinen,  gewöhnlichen,  ir- 
dischen Verhältnissen  konnte  sie  nicht  mehr  befriedigen.  Sie  suchten 
eine  neue  Daseinsform,  die  sie  über  die  bloss  irdischen  Lebensbeding- 
ungen und  Lebensverhältnisse  erhob  und  ihnen  die  Befriedigung 
schenkte,  die  sie  vorher  nicht  finden  konnten. 


•  CUMONT,  Ibidem. 

'  CUMONT,  Textes  et  monuments,  I,  S.  310. 
'  CuMONT,  Textes  et  monuments,  I,  S.  310. 

*  CuMON'T,  Textes  et  monuments,  I,  S.  310,  31: 
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2.  Dieses  neue  Dasein  meinte  man  dadurch  erwerben  zu  können, 
dass  man  wiedergeboren  wurde,  dass  man  das  Erlebnis  einer  Wieder- 
gehurt durchmachen  konnte.  Die  negative  Voraussetzung  dieser 
Wiedergeburt  war  der  vollständige  Bruch  mit  dem  alten  Dasein,  und 
diesen  Bruch  drückte  man  so  aus,  dass  man  von  einem  Tod  sprach, 
welchen  der  Mensch  erleiden  musste.  Das  neue  Dasein  wird  also 
durch  einen  Prozess  gewonnen,  dessen  Hauptakte  Tod  und  Wieder- 
gehurt des  Menschen  sind. 

3.  Dieser  Prozess  wird  symbolisch  dargestellt  und  sakramental 
verwirklicht  durch  die  Mysterienriten,  durch  die  Zeremonien,  die  mit 
der  Einweihung  verknüpft  waren,  durch  die  ein  Mensch  in  die  Ge- 
meinden der  Mysten  aufgenommen  wurde. 

4.  Der  Hauptinhalt  des  neuen  Daseins,  das  durch  den  mystischen 
Tod  und  die  mystische  Wiedergeburt  gewonnen  wurde,  ist  einfach 
göttliches  Wesen.  Durch  die  rituel  vollzogene  Einweihung  war  der 
Eingeweihte  zu  einem  Gott  geworden,  und  genoss  darauf  alle  Vor- 
rechte eines  göttlichen  Wesens.  Die  Einweihung  ist  Deifikation.  Die 
mystische  Wiedergeburt  ist  ein  Anziehen  göttlicher  Natur. 

5.  Das  neue  Dasein  des  Eingeweihten  schliesst  verschiedene  Mo- 
mente in  sich:  persönliche  Gemeinschaft  mit  einer  persönlich  gedachten 
Gottheit,  eine  neue  ethische  Lebensgestaltung,  Freiheit  von  der  Ge- 
walt des  Schicksals  und  der  Dämonen.  Zuletzt  aber  auch  Unsterblich- 
keit, die  Fähigkeit,  nicht  sterben  zu  können.  Die  Unsterblichkeit 
ist  eine  notwendige  Folge  der  Deifikation.  Ein  Gott  kann  nicht  ster- 
ben. Wer  ein  Gott  geworden  ist,  kann  nicht  im  Todesaugenblick 
zum  Hades  gehen,  er  geht  zu  den  andern  Göttern,  um  mit  ihnen  an 
ihrem  Wohnort  zu  leben.  Der  physische  Tod  ist  nur  ein  leichter 
Übergang  zu  dem  Dasein  unter  den  Göttern  von  dem  Dasein  hier  auf 
Erden.  Dieses  Dasein  unter  den  Göttern  wird  an  verschiedene  Orten 
verlegt  und  in  verschiedener  Weise  erreicht,  aber  immer  bedeutet  es, 
über  allen  Tod  und  alle  Vergänglichkeit  erhoben  zu  sein,  eine  ewige 
Existenz  zu  führen,  die  kraft  der  Gabe  der  Unsterblichkeit  niemals 
aufhören  wird. 

Wenn  man  in  den  Mysterienreligionen  von  einer  Wiedergeburt 
spricht,  so  meint  man  also  damit  das  Gewinnen  eines  neuen,  götthchen 
Wesens  und  eines  neuen  Daseins  auf  Grund  dessen.  Ein  Moment  unter 
anderen  in  diesem  göttlichen  Wesen  ist  die  Unsterblichkeit,  die  nicht 
mit  dem  göttlichen  Wesen  identisch  ist,  sondern  eine  Qualität,  die 
der  vergottete  Mensch  als  notwendige  Konsequenz  seiner  Teilnahme 
an  der  göttlichen  Natur  hat. 


Dritter  Abschnitt. 

Das  religiöse  Lebensideal  im  Neuen  Testament. 

KAPITEL  VIII. 

Zusammenfassender  Überblick. 

Das  Evangelium  Jesu  ist  seinem  wesentlichen  Inhalt  nach  eine 
originale  Schöpfung  seines  göttlichen  Bewusstseins.  Der  Inhalt  des 
Evangeliums  Jesu  konnte  aber  den  Menschen  nicht  mitgeteilt  werden, 
ohne  in  die  Formen  gekleidet  zu  werden,  die  Geschichte  und  Kultur 
darboten,  und  ohne  sich  der  Vorstellungs-  und  Begriffswelt  anzupassen, 
die  als  eine  geschichtliche  Tatsache  bereits  vorlag. 

Es  ist  nunmehr  keine  besonders  schwierige  Aufgabe  darzulegen, 
wie  sich  die  meisten  christlichen  Vorstellungsformen  mit  analogen 
Formen  der  religiösen  Vorstellungswelt  sowohl  im  Judentum  als 
im  gleichzeitigen  Heidentum  eng  berühren.^  Es  konnte  ja  auch 
nicht  anders  sein.  Nicht  nur  die  menschliche  Intelligenz,  sondern 
auch  die  menschliche  Kultur,  hat  gewisse  gewissermassen  apriori- 
stische  Kategorien,  wo  der  objektive  Inhalt  eingepasst  werden  muss, 
um  überhaupt  bewältigt  werden  zu  können.  Es  ist  nicht  nur  eine 
geschichtliche  Tatsache,  sondern  es  war  auch  eine  Notwendigkeit, 
dass  schon  die  ältesten  Christen  die  Gabe  Jesu  an  sie  und  ihre 
persönlichen  Erfahrungen  und  Hoffnungen  auf  Grund  derselben 
in  Kategorien  und  Formen  ausdrückten,  die  sich  ihnen  von  Seiten 
ihrer  allgemeinen,  und  namenthch  ihrer  religiösen  Kultur  darboten. 
In  der  letzten  Zeit  hat  sich  die  Wissenschaft  mehr  als  früher  für  die 
Verbindungen  zwischen  dem  ältesten  Christentum  und  der  gleichzei- 
tigen Religionskultur  interessiert.  Eine  imponierende  Arbeit  ist  auch 
darauf  verwandt,  diese  Verbindungen  festzustellen  und  ihrer  Bedeu- 
tung nach  zu  beurteilen.    Man  kann  nicht  umhin,  zu  behaupten,  dass 


*  In   dieser  Hinsicht  leistet  das  Handbuch  zum  Neuen  Testament,  heraus- 
gegeben von  Hans  Lietzmann,  der  Theologie  grosse  Dienste. 
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dabei  grosse  Missgriffe  vorgekommen  sind.  Einmal  hat  man  den  Helle- 
nismus so  scharf  ins  Auge  gefasst,  dass  man  die  Tatsache  vergessen 
hat,  die  doch  nicht  vergessen  werden  dürfte,  nämlich  dass  das  Christen- 
tum in  erster  Linie  jüdischem  Boden  entsprossen  ist.  Ein  andermal 
hat  man  sich  so  fest  an  diese  Tatsache  gehalten,  dass  man  alles  Ver- 
ständnis dafür  verloren  hat,  dass  doch  das  Evangelium  auch  den  Helle- 
nen gepredigt  worden  ist.  In  beiden  Fällen  hat  man  nicht  selten  so 
stark  die  Abhängigkeit  des  Christentums  vom  Judentum  oder  Helle- 
nismus betont,  so  dass  die  wirkliche  Eigenart  des  Christentums  in  Ge- 
fahr geraten  ist,  gänzlich  verhüllt  zu  werden.  Und  das  alles,  während 
man  sich  andrerseits  aus  apologetischem  Interesse  auf  den  Standpunkt 
eines  unerbittlichen  non  possumus  gestellt  hat  und  in  vollständiger 
Isolierung  des  Christentums  jede  religionsgeschichtliche  Betrachtung 
desselben  abgewiesen  hat.^ 

Für  uns  verhält  sich  die  Sache  so,  dass  sich  die  ernsteste  Bemü- 
hung, die  Eigenart  des  Christentums  festzustellen  und  aufrecht  zu 
erhalten  mit  einer  religionsgeschichtlichen  Behandlung  desselben  sehr 
wohl  vereinigen  lässt,  und  nicht  nur  dies,  sondern  auch  dass  uns  diese 
religionsgeschichtliche  Betrachtung  bei  der  ersten  Aufgabe  in  vor- 
zügUcher  Weise  behilflich  sein  kann.  Wenn  aber  das  der  Fall  sein  wird, 
so  gilt  es,  die  religionsgeschichtlichen  Übereinstimmungen  nicht  bloss 
von  formalen  Gesichtspunkten  aus  zu  betrachten,  sondern  vor  allem 
dem  Inhalt  nach  zu  beurteilen  und  zu  schätzen.  Tritt  man  nun  auf 
diese  Weise  an  das  Problem  heran,  so  stellt  es  sich  nicht  selten  heraus, 
dass  sich  hinter  einer  vollkommenen  formellen  Analogie  eine  inhaltlich 
und  wesentlich  durchgreifende  Verschiedenheit  verbirgt. 

Es  ist  eine  jedem  Sachverständigen  offenbare  Tatsache,  dass  so- 
wohl im  Judentum  und  in  der  hellenistischen  Religionswelt  als  auch 

'  Für  die  prinzipielle  Seite  dieses  Problems  kann  ich  auf  die  neuerdings 
erschienene  denkwürdige  Abhandlung  JOH.  Weiss'  Das  Problem  der  Entste- 
hung des  Christentums  hinweisen  (Archiv  für  Religionswissenschaft,  B.  i6,  H. 
3 — 4,  1913,  S.  423 — 515).  Siehe  weiter  H.  Gunkel,  Zum  religionsgeschichtlichen 
Verständnis  des  Neuen  Testaments,  1903,  1910;  A.  Harxack,  Mission  und  Aus- 
breitung des  Christentums  in  den  ersten  drei  Jahrhunderten,  I,  1906;  P.  Went)- 
lAND,  Die  hellenistisch-römische  Kultur  in  ihren  Beziehungen  zu  Judentum  und 
Christentum,  191 2,  S.  211  ff.;  C.  CI,E^rEN,  Religionsgeschichtliche  Erklärung  des 
Neuen  Testaments,  1909;  derselbe,  Der  Einfluss  der  Mysterienreligionen  auf  das 
älteste  Christentum,  191 3  (Rel.  geschichtliche  Versuche  und  Vorarbeiten,  XIII,  i); 
A.  SCHWTEITZER,  Geschichte  der  paulinischen  Forschimg,  191 1,  S.  141  ff.;  R.  Reit- 
ZENSTEIN,  Religionsgeschichte  und  Eschatologie,  ZNTW  XIII  191 2;  J.  M.  S. 
Baljon,  Die  Früchte  des  Studiums  der  Religionsgeschichte  für  die  Behandlung 
des  Neuen  Testaments,  St.  Kr.  vol.  79,  1906,  S.  50 — 85;  F.  B.  Jevons,  Hellenism 
and  Christianity,  The  Harvard  Theological  Review,  vol.  I,   1908,  S.    169 — 187. 

/.  Lindblom.  jn 
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im  Christentum  die  Idee  des  Lebens  in  weiter  Ausdehnung  in  Anspruch 
genommen  wird,  um  ein  Ideal  auszudrücken,  das  für  den  religiösen 
Menschen  den  Wert  eines  höchsten  Gutes  hat.  Im  neuen  Testament 
ist  der  religiöse  Lebensbegriff  einer  der  aller  bedeutendsten,  und  zu- 
gleich kann  man  sich  des  Eindrucks  nicht  erwehren,  dass  »das  Leben» 
nicht  selten  als  ein  wahrer  terminus  technicus  dasteht,  um  einem  reli- 
giösen Wert  Ausdruck  zu  verleihen. 

In  Betracht  alles  dessen  entsteht  ganz  natürlich  die  Frage:  was 
ist  in  den  Schriften  des  Neuen  Testaments  der  Inhalt  des  religiösen 
Ideals,  das  mit  dem  Wort  »Leben»  und  damit  zusammengehörenden 
Ausdrücken  angegeben  wird?  Und  dann:  was  ist  die  Genesis  dieser 
Vorstellungen? 

Um  diese  Untersuchung  anzubahnen,  haben  wir  in  den  vor- 
hergehenden Kapiteln  eine  Wanderung  durch  die  jüdischen  und  die 
hellenistischen  Religionswelten  unternommen.  Wir  haben  dabei  ge- 
funden, dass  man  in  der  Zeit,  als  das  Christentum  entstand,  in  der 
religiösen  Welt  schon  die  Gewohnheit  hatte,  die  höchsten  Ideale  als 
eine  Art  »Leben»  zu  bezeichnen.  Aber  die  Ideale,  die  die  Juden  mit 
dem  Wort  »Leben»  bezeichneten,  waren  nicht  dieselben  wie  die,  die 
die  religiösen  Menschen  des  Hellenismus  im  Sinne  hatten,  wenn  sie  von 
einem  idealen  Leben  sprachen. 

Wenn  die  frommen  Israeliten  in  älteren  Zeiten  Gott  um  Leben 
baten  und  auf  Leben  hofften,  so  bedeutete  dies  »Leben»  für  sie  nichts 
anderes  als  physisches,  irdisches  Leben  und  alles,  was  dies  Leben  an 
Lebensgütern  umfasst.  Das  physische  Leben  hatte  schon  an  sich  einen 
grossen  Wert  für  die  Lebenden  und  ein  langes,  glückliches  Leben  galt 
ihnen  als  das  höchste  Ideal.  War  ja  auch  im  grossen  und  ganzen  ein 
glückliches  Leben  ein  Zeugnis  von  der  gnädigen  Gesinnung  Gottes. 
Den  schlimmsten  Verbrechern  wurde  schonungslos  sowohl  von  Seiten 
des  göttlichen  als  des  menschlichen  Gerichts  das  Leben  genommen. 
Dass  das  irdische  Leben  für  die  alten  Israeliten  einen  so  hohen  Wert 
besass,  beruhte  schon  auf  der  eben  angedeuteten  Betrachtungsweise, 
aber  auch  in  wesentlichem  Grade  auf  der  Vorstellung,  dass  mit  dem 
Schluss  des  irdischen  Lebens  alles  wirkliche  Leben  zu  Ende  sei.  Nach 
dem  Tode  begann  nach  der  klassischen  Individualeschatologie  das 
düstere,  inhaltlose,  armselige  Schattendasein  in  der  Scheol,  wovor  sich 
der  alte  Israelit  sehr  fürchtete.  Was  für  die  tiefsten  Geister  dem  ir- 
dischen Leben  seinen  höchsten  Wert  verlieh,  war,  dass  es  persön- 
liche   Gemeinschaft   mit   Gott    ermöglichte.     Im   Grabe   dankt   man 


nicht.      In    der    Scheol   hört    alle   Anbetung   und   alle    Lobpreisung 
Gottes  auf.^ 

Für  den  alten  Israehten  dieses  Typus  bedeutete  nun  das  Lebens- 
ideal, glücklich,  ruhig,  ungestört  den  Lauf  seiner  Lebenstage  vollenden 
zu  können.  Das  und  nichts  anderes.  Natürlich  waren  auch  die  per- 
sönliche Gottesgemeinschaft  und  die  sittliche  Gerechtigkeit  hohe  Ideale 
für  die  alten  Israeliten,  und  für  die  aller  tiefsten  Geister  war  es  sogar 
mögUch  vor  dem  Glück  der  persönlichen  Gemeinschaft  mit  Gott  selbst 
das  irdische  Lebensideal  zu  vergessen  —  »Herr,  wenn  ich  nur  dich 
habe,  so  frage  ich  nichts  nach  Himmel  und  Erden.  Wenn  mir  gleich 
Leib  und  Seele  verschmachtet,  so  bist  du  doch,  Gott,  allezeit  meines 
Herzens  Trost  und  mein  Teil »  (Ps.  73,  25  f.)  —  aber  es  ist  zu  bemerken, 
dass  dies  Ideal  religiöser  und  sittlicher  Vollkommenheit  niemals  im 
Alten  Testament  noch  im  Judentum  als  Lehen,  als  eine  Art  Lehen, 
bezeichnet  wird.  »Leben »  bedeutete  in  den  älteren  Zeiten  immer  phy- 
sisches, irdisches  Leben. ^ 


'  Siehe  Fr.  Schwally,  Das  Leben  nach  dem  Tode,  1892;  A.  LODS,  La 
croyance  ä  la  vie  future  et  le  culte  des  morts  dans  l'antiquite  israelite,  1906.  In 
schwedischer  Sprache  liegt  eine  gründliche  Untersuchung  der  israelitischen  Vor- 
stellungen von  den  Toten  und  vom  Zustande  nach  dem  Tode  von  E.  AuRELirs 
vor:  Föreställningar  i  Israel  om  de  döda  och  tillständet  efter  döden,  Uppsala 
1907.  (Diss. )  Vgl.  auch  P.  ToRGE,  Seelenglaube  und  Unsterblichkeitshoffnung 
im  Alten  Testament,  1909. 

2  In  diesem  Pxmkt  weichen  wir  ab  von  der  Auffassimg  KlEinert's  in  seiner 
Abhandlung  Zur  Idee  des  Lebens  im  Alten  Testament,  St.  Kr.  1895;  Kleinert 
behauptet,  dass  es  sich  in  der  Lyrik  des  Alten  Testaments,  vornemlich  in  den 
Psalmen,  um  die  »mystische  Konzeption  eines  Lebensinhalts,  der  durch  die  innige 
Gemeinschaft  mit  Gott  selbst  gewonnen  wird»,  handelt.  Dieser  mystische  Le- 
bensinhalt kommt  nach  Anschauung  Kleixert's  an  den  Stellen  zum  Ausdruck, 
wo  der  Fromme  seine  Freude  über  alles  ausspricht,  was  er  in  Gott  hat,  als  einer, 
der  mit  Gott  in  persönlicher  Verbindung  lebt.  Das  Alte  Testament  soll  eine 
Immanenz  göttlichen  Lebens  in  der  höchsten  Lebensenergie  des  Menschen  kennen. 
Es  werde  in  den  jüngeren  Psalmen  eine  Unterscheidung  dieses  spezifisch  wert- 
vollen höheren  Lebens  von  dem  physischen  gemacht,  welches,  wenn  auch  mit 
allen  denkbaren  Gütern  erfüUt,  ohne  diesen  höchsten  Inhalt  doch  wertlos  bleibe 
(S.  724  ff.).  Hierzu  ist  zu  bemerken,  dass  »Immanenz  göttlichen  Lebens  in  den 
Menschen»  ein  Gedanke  ist,  der  der  israelitischen  Anschauung  durchaus  fremd 
ist  und  eher  aus  modernen  oder  hellenistischen  Vorstellungskreisen  in  das  Alte 
Testament  hineingelegt  ist.  Weiter:  um  diesen  »mystischen»  Inhalt  des  »per- 
sönlichen Lebens»  zu  bezeichnen,  benutzt  das  Alte  Testament  niemals  die  Idee 
des  Lebens.  »Persönliches  Leben»,  »höheres  Leben»,  »religiöses  Leben»,  »mysti- 
sches Leben»  u.  s.  w.  sind  Ausdrücke,  die  dem  Alten  Testament  vollständig  fremd 
sind.  Wenn  wir  kennen  lernen  wollen,  was  die  Israeliten  und  Juden  meinten, 
wenn  sie  um  Leben  baten,  auf  Leben  hofften,  so  müssen  wir  zu  den  Stellen  gehen, 
wo  das  Ideal  als  eine  Form  von  Leben  ausdrücklich  bezeichnet  wird,  nicht  zu 
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In  den  älteren  Schriften  des  Alten  Testaments,  bei  den  Propheten 
und  im  Deuteronomium,  tritt  doch  dieses  individuelle  Ideal  eines 
glüchlichen  Erdenlebens  zurück  vor  einem  Lebensideal,  das  für  das 
Volk  Israel  Geltung  hatte.  Aber  auch  wenn  die  Propheten  um  Leben 
für  das  Volk  bitten  oder  dem  Volke  Leben  in  Aussicht  stellen  oder  es 
mit  dem  Verlust  des  Lebens  bedrohen,  oder  wenn  im  Deuteronomium 
der  Gesetzesgehorsam  zur  Bedingung  für  die  Gabe  des  Lebens  gemacht 
wird,  so  bedeutet  dies  Leben  immer  einen  physischen  irdischen  Wert. 
Es  bedeutet  ein  ungehemmtes,  glüchliches  Dasein  für  das  Volk,  wie 
es  nach  dem  eben  Gesagten  auch  in  der  Welt  des  Einzelnen  irdisches, 
physisches  Leben  bedeutete.  Auch  für  das  Volk  gelten  freilich  rein 
geistige  und  ethische  Ideale;  so  vor  allem  in  den  Schilderungen  der  Pro- 
pheten von  der  idealen  Zukunft,  wo  das  Gesetz  Gottes  im  Innern  des 
Volkes  geschrieben  sein  wird,  da  ihm  ein  neues  Herz  gegeben  wird, 
und  der  Geist  Gottes  in  das  Volk  gegossen  wird  (z.  B.  Jer.  24,  7;  31, 
33  f.;  Jes.  54,  13;  Ez.  11,  19  f.;  36,  25  ff.)  —  auch  das  Alte  Testament 
kennt  die  Idee  einer  sittlichen,  einer  geistigen  Erneuerung,  aber 
niemals  wird  das  so  zustande  gekommene  neue  Wesen  als  ein  Lehen 
bezeichnet,  niemals  ein  neues  Lehen  oder  ein  höheres  Leben  genannt. 
Auch  wenn  es  sich  um  das  Volk  handelt,  bedeutet  »Leben »  in  älteren 
Zeiten  immer  physisches,   irdisches   Leben. 

Die  frommen  Israeliten  hörten  niemals  auf,  Gott  um  Leben  für 
das  Volk  zu  bitten,  obgleich  sie  später  oft  das  Volk  durch  die  Gemeinde 
ersetzten.  Aber  seit  Ezechiel  trat  doch  das  individuelle  Lebensideal  in 
den  Vordergrund,  und  während  der  letzten  Jahrhunderte  beherrschte 
die  Sehnsucht  nach  Leben  für  den  Einzelnen  die  frommen  Israeliten 
als  ein  ihre  Seelen  erfüllendes  unbezwingbares  Pathos. 

Dieser  intensive  Kampf  um  Leben  unter  den  Frommen  des  spä- 
teren Judentums  hatte  eine  mehrfache  Veranlassung.  Zunächst  machte 
sich  die  natürliche  Liebe  zum  irdischen  Leben  an  sich  und  die  Furcht 
vor  dem  Hades  immer  geltend.  Aber  daneben  und  in  einem  noch 
höheren  Masse  machte  sich  auch  die  Betrachtungsweise  stark  geltend, 
wonach  ein  plötzliches  oder  vorzeitiges  Unterbrechen  des  Lebens  so 
viel  wie  ein  Strafgericht  Gottes  bedeutete.  Ein  glückliches  Leben 
war  ein  Zeugnis  von  Gottes  Segen,  von  Gerechtigkeit  und  Sündenver- 
gebung. Der  einen  Menschen  überraschende  Tod  war  ein  Zeugnis 
vom  Gegenteil  alles  dessen.  Die  spät  jüdische  mechanische  Vergeltungs- 
lehre trieb  das  Interesse  für  das  physische  Leben  auf  die  äusserste 
Spitze  und  gab  diesem  Interesse  den  eigentümlich  religiösen  Charakter, 

solchen   Stellen,   wo   wir  etwa   unsere   modernen   I,ebensideale   wiederzufinden 
meinen. 
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der  ihm  im  Judentum  eigen  war,  ohne  jedoch  den  Inhalt  des  Lehens- 
ideals selbst  zu  ändern.  »Leben»  bedeutete  immer  noch  physisches 
Leben  und  nichts  anderes.  SchhessHch  wurde  das  Interesse  für  das 
Leben  auch  wesentlich  durch  die  Theorie  bestimmt,  wonach  kraft  des 
Gesetzes  der  göttlichen  Vergeltung,  bald  einmal  eine  schreckliche  Ka- 
tastrophe eintreffen  würde,  die  die  Gottlosen  allzumal  von  der  Ober- 
fläche der  Erde  vertilgen  würde.  Wenn  der  Fromme  mit  dieser  Aus- 
sicht vor  Augen  Gott  um  Leben  bittet,  so  bittet  er,  dass  er  am  Leben 
erhalten  werden  möge  am  Tage,  wo  Gott  die  Gottlosen  vernich- 
ten werde.  Aber  auch  da  bittet  er  um  physisches  Leben.  Den  Höhe- 
punkt dieses  Strebens  nach  Leben  im  profanen,  irdischen  Sinne  be- 
zeichnet die  jüdische  Weisheit.  Alles  muss  hier  dem  Ideal  des  irdi- 
schen Lebens  dienen.  Die  Weisheit  ist  das  Hauptmittel,  Leben  und 
Lebensglück  im  weltlichen  Sinne  zu  erlangen.  Mit  fast  organischer 
Notwendigkeit  erwächst  dem  Menschen  Leben,  der  nach  den  Grund- 
sätzen der  Weisheit  wandelt. 

Allein,  es  kam  eine  Stunde,  wo  das  physische  Leben  auf  Erden 
nicht  mehr  den  Lebensdurst  der  frommen  Juden  befriedigte.  Es  zeigte 
sich  ausser  Stande,  ihnen  das  zu  gewähren,  wonach  sie  sich  sehnten. 
Da  wagten  sie  es,  ein  Lebensideal  höherer  Art  zu  ergreifen,  das  ihnen 
weitere  und  schönere  Ausblicke  eröffnete.  Verschiedene  Kräfte  waren 
dabei  besonders  wirksam.  Erstens  das  inbrünstige  Verlangen  der 
tiefsten  Seelen  nach  einer  immerwährenden  Gottesgemeinschaft,  die 
durch  nichts  unterbrochen  werden  konnte.  Kraft  des  persönlichen  innig 
vertieften  Gottesglaubens  wagte  man  ein  Dasein  nach  dem  Grabe  zu 
postulieren,  wo  die  Gemeinschaft  mit  Gott  immer  fortbestehen  konnte. 
Zweitens  forderte  die  während  der  letzten  Jahrhunderte  immer  mehr 
zugespitzte  Vergeltungslehre,  dass  nach  dem  Tode  ein  Ersatz  denen 
zu  teil  würde,  die  in  dem  irdischen  Dasein  des  in  der  Vergeltungslehre 
versprochenen  Lohnes  verlustig  gegangen  waren  und  das  allem  Dogma 
Trotz  bietende  Schauspiel  beständig  vor  Augen  hatten,  dass  es  dem 
Gerechten  übel,  dem  Ungerechten  dagegen  wohl  erging.  Drittens 
standen  die  Juden  in  diesen  Zeiten  mehr  als  früher  unter  dem  Einfluss 
einer  ReUgion,  bei  der  stärker  als  bei  irgend  einer  anderen  der  antiken 
Religionen  konkrete  Jenseitshoffnungen  ausgebildet  waren,  nämlich 
der  persischen.^    Viertens  war  die  alte  israelitische  messianische  Hoff- 


*  Siehe  N.  Söderblom,  La  vie  future  d'apr^s  le  Mazdeisme,  1901.  Über 
diesen  Einfluss  siehe  E.  Stave,  Über  den  Einfluss  des  Parsismus  auf  das  Juden- 
tum, 1898,  S.  145  ff.  Die  prinzipielle  Auffassung  Sta\^'s  kommt  in  folgenden 
Sätzen  gut  zum  Ausdruck:  »Indessen  können  wir  den  Gedanken  eines  persischen 
Einflusses  auch  nicht  ganz  und  gar  von  der  Hand  weisen.     Wenn  er  sich  nicht 


nung  an  sich  eine  Kraft,  die  eschatologische  Neubildungen  stark  be- 
förderte und  sowohl  einen  guten  Anknüpfungspunkt  als  einen  sehr 
angepassten  Rahmen  dafür  darbot.  Diese  Kräfte  schufen  zusammen 
das  Ideal  eines  neuen  Lebens  höherer  Art,  das  die  Erfüllung  aller 
Wünsche  und  Forderungen  ermöghchte,  die  man  an  dieses  Dasein 
stellte,  die  aber  hier  nicht  verwirklicht  wurden. 

Dies  neue  Ideal  ist  das  Ideal  des  »ewigen  Lebens  »,  das  Ideal  eines 
Daseins  in  der  künftigen  Welt  und  im  künftigen  Äon,  wo  alle  fromme 
Sehnsucht  befriedigt  werden  würde,  und  wohin  der  Zutritt  durch  die 
Auferstehung  der  Toten  nach  Vollendung  ihres  Daseins  im  Zwischen- 
zustand vermittelt  wurde.  Diesem  Ideal  des  ewigen  Lebens  wurde 
besonders  in  den  apokalyptischen  Kreisen  gehuldigt;  es  wurde  auch 
von  den  Kreisen  der  populären  Frömmigkeit  angenommen  und  scheint 
zur  Zeit  Jesu  sehr  verbreitet  gewesen  zu  sein. 

Das  Ideal  des  zukünftigen  seligen  Daseins  im  künftigen  Äon 
nach  der  Auferstehung  ist  das  höchste  Ideal,  wofür  das  Judentum, 
insofern  es  nicht  entschieden  hellenistisch  gefärbt  war,  ausdrücklich 
die  Idee  des  Lebens  in  Anspruch  nahm.* 

Wenden  wir  uns  nun  dem  anderen  Hauptgebiet  des  Kulturbo- 
dens, worauf  das  Christentum  emporwuchs,  der  hellenistischen  Religions- 
welt, zu,  so  finden  wir  auch  dort  eine  entschiedene  Neigung,  sich  die 
höchsten  Ideale  unter  verschiedenen  mit  dem  Begriff  des  Lebens  zu- 
sammengehörenden Vorstellungsformen  vorzustellen.  Auch  dort 
sehnt  man  sich  inbrünstig  und  ausdrückhch  nach  Leben.  Ja,  das  spe- 
zifisch religiöse  Bedürfnis  äussert  sich  dort  oft  gerade  als  Lebensdurst. 


in  der  Auf erstehungsl ehre  gerade  geltend  gemacht  hat,  die  wahrscheinlich  echt 
israelitischen  Ursprungs  ist,  so  kann  er  sich  doch  im  ganzen  Zusammenhang  der 
apokalyptischen  Anschauung  betätigt  und  mit  dazu  beigetragen  haben,  dass  die 
Entwicklung  der  Auferstehungslehre  beschleunigt  wurde*  (S.  173). 

'  Weiter  führen  uns  auch  die  Rabbiner  nicht.  Auch  in  der  rabbinischen 
Literatur  begegnet  uns  dieselbe  hohe  Schätzung  des  irdischen  Lebens  wie  im 
Alten  Testament  und  den  Schriften  des  Spätjudentums.  Ein  langes  Leben  wird 
als  Lohn  der  Gerechtigkeit  angesehen  (Meg.  27  b,  28  a;  Ber.  54  b,  55  a;  Men. 
44  a;  Joma  87  a).  Der  Zweck  des  Gesetzes  ist,  das  Leben  zu  erhalten.  Die 
Thora  wird  eine  Arznei  des  Lebens  geheissen  (Sifre,  Deut.  45;  Joma  72  b). 
Daneben  kommt  auch  das  eschatologische  Lebensideal  oft  in  den  rabbinischen 
Schriften  vor.  Es  wird  hier  gewöhnlich  NDH  D^iyH  ^^Fl  genannt;  The  Jewish 
Encyklopedia  (Singer),  Vol.  VIII,  82  f.  Über  den  Inhalt  des  ewigen  Lebens 
s.  F.  Weber,  Jüdische  Theologie  auf  Grund  des  Talmud  und  verwandter  Schrif- 
ten, 1897,  S.  344  ff.  Aussagen  wie:  »Die  Frommen  leben  auch  im  Tode;  die  Bösen 
sind  auch  im  Leben  tot»  (Ber.  18  b)  stehen  ganz  vereinzelt  im  bildlichen  Sinne  da 
und  können  nicht  etwa  dazu  dienen,  Zeugnis  von  einer  vertieften  Lebenstermi- 
nologie  bei   den   Rabbinern   abzulegen. 


Im  alten  Hellas  begnügte  man  sich  meistens,  sowie  die  alten  Is- 
raeliten, mit  den  Gaben  dieses  irdischen  Lebens;^  nur  ausnahmsweise 
wagte  man  eine  bestimmtere  Hoffnung  auf  ein  noch  seligeres  Jenseits 
zu  hegen.^  Etwas  später  knüpfte  sich  eine  allgemeinere  Hoffnung  auf 
ein  seliges  Leben  im  Jenseits  an  die  eleusinischen  Mysterien^  und  die 
orphischen  Orgien.*  Allein,  während  der  Tage  des  hinsterbenden  Hei- 
dentums, finden  wir,  wie  das  Verlangen  nach  Leben  stärker  denn  je 
auflodert;^  nunmehr  nicht  als  ein  Verlangen  nach  irdischem  Leben, 
auch  nicht  nur  als  ein  Verlangen  nach  einem  zukünftigen  seligen  Los 
in  der  Unterwelt,  sondern  als  eine  Sehnsucht  nach  einem  Leben  höherer 
Potenz,  höherer  Natur,  das  man  schon  hier  als  eine  konkrete  Realität 
besitzen  konnte.  Was  man  in  der  hellenistischen  Welt  vom  idealen 
Leben  verlangte,  war,  dass  es  unaufhörlich  und  unvergänglich  sein 
sollte,  dass  es  ein  Leben  sein  sollte,  das  durch  keinen  Tod  unterbrochen 
werden  würde,  d.  h.  Unsterblichkeit,  aO-avaata.  Wenn  der  hellenistische 
Fromme  um  Leben  bittet,  so  bittet  er  um  ein  Unsterblichkeitsleben,  das 
ihn  über  alle  Vergänglichkeit  und  ihre  Folgen,  hier  und  im  Jenseits, 
erheben  sollte. 

Wie  könnte  man  aber  ein  solches  Leben  gewinnen?  Unsterblich- 
keit war  das  Vorrecht  der  Götter.  Das  Hauptmerkmal  der  Menschen 
war  eben  Tod  und  Sterblichkeit.  Wie  könnte  ein  Sterblicher  unsterb- 
lich werden?  Das  ist  die  religiöse  Hauptfrage  des  hinsterbenden  Alter- 
tums. Das  innigste  Verlangen  der  Sterbenden  war:  nicht  sterben  zu 
müssen.  Und  die  Antwort,  die  man  auf  diese  Frage  gab,  war  dreist 
genug:  dadurch  dass  man  göttlich  wird,  wird  man  unsterblich.^ 


*  »I/eben  und  Dasein  auf  dieser  Erde  ist  ihnen  (den  homerischen  Helden) 
so  gewiss  ein  Gut,  als  es  zur  Erreichung  aller  einzelnen  Güter  eine  unentbehrliche 

Bedingung  ist. Nichts  ist  dem  Menschen  so  verhasst  wie  der  Tod  und  die 

Thore  des  Hades.  Denn  eben  das  Leben,  dieses  liebe  Leben  im  Sonnenlichte, 
ist  sicher  dahin  mit  dem  Tode,  mag  nun  folgen,  was  will»;  E.  RomDE,  Psyche, 
1910,  I,  S.  2;  vgl.  J.  GiRARD,  Le  sentiment  religieux  en  Grece,  1887,  S.  247  ff. 

'  E.  RoHDE,  Psyche,  I,  S.  68  ff. 
^  E.  RoHDE,  Psyche,  I,  S.  278  ff. 

*  E.  ROHDE,  II,  S.  103  ff.;  L.  R.  FarnE^L,  The  higher  Aspects  of  Greek  Re- 
ligion, 1912,  S.  139;  E.  Maass,  Orpheus,  1895. 

'  »Niemals  ist  während  des  Verlaufs  der  alten  Geschichte  und  Kultur 
der  Glaube  an  unsterbliches  Leben  der  Seele  nach  dem  Tode  so  inbrünstig 
und  ängstlich  umklammert  worden  wie  in  diesen  letzten  Zeiten,  da  die 
antike  Kulturwelt  selbst  sich  anschickte,  ihren  letzten  Seufzer  zu  verhauchen»; 
E.  ROHDE,  Psyche,  II,  S.  398;  vgl.  O.  Gruppe,  Griechische  Mythologie  und 
Religionsgeschichte,   II,    1906,   S.    1497  f. 

'  Vorbereitet  ist  allerdings  dieses  spätantike  Ideal  der  Vergottung  schon 
von  Gedankenrichtungen  innerhalb  der  älteren  hellenischen  Religion,  vor  allem 
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Göttliche  Natur  zu  gewinnen,  um  dadurch  unsterblich  zu  werden, 
das  war  das  letzte  Ziel  der  spätantiken  Religion.  Zwei  Wege  boten 
sich  dar,  dieses  Ziel  zu  erreichen,  der  eine  mehr  echt  hellenisch,  der 
zweite  mehr  orientalisch  bestimmt,  der  Weg  der  Spekulation  und  der 
Weg  der  Mysterien.  Die  den  ersten  Weg  wählten,  meinten  durch  Er- 
werbung richtiger  Erkenntnis,  durch  Erlangung  der  wahren  Gnosis 
vergottet  werden  zu  können,  die  den  zweiten  Weg  eingeschlagen  hatten, 
hegten  die  Zuversicht,  dadurch  vergottet  zu  werden,  dass  sie  allerlei 
mystische  Einweihungszeremonien  durchmachten,  wobei  sie  einen 
neuen  Charakter,  ein  neues  Wesen,  und  zwar  ein  göttliches  Wesen 
erlangten. 

Diese  persönliche  Erneuerung,  die  die  Annahme  göttlichen  Wesens 
als  ihr  Ziel  hatte,  nannten  die  hellenistischen  Frommen  Wiedergehurt, 
Palingenesie.  Um  Gott  zu  werden,  musste  man  von  neuem  geboren 
werden.  Durch  die  erste  Geburt  gewann  man  menschhches,  durch  die 
zweite  göttliches  Wesen. 

Zum  göttlichen  Wesen  gehörte  nun  eine  Menge  idealer  Güter,  die 
zusammen  den  konkreten  Inhalt  des  Heils,  der  owTYjpia,  ausmachten, 
persönliche  Gemeinschaft  mit  den  Göttern,  Freiheit  von  den  bösen 
kosmischen  Mächten,  ein  neuer  moralischer  Charakter  u.  s.  w.  Vor 
allem  aber  gehörte  hierher  ein  Teilhaben  an  der  göttlichen  Lebens- 
substanz, der  adavaota,  kraft  deren  der  wiedergeborene  Mensch  nun- 
mehr nicht  sterben  konnte.  Wenn  die  hellenistischen  Frommen,  seien 
es  die  Gnostiker,  seien  es  die  Adepten  der  Mysterien,  vom  idealen  Leben 
sprachen,  so  meinten  sie  dieses  Unsterblichkeitsleben,  die  eine  Seite 
des  neugewonnenen  götthchen  Wesens  ausmachte,  und  kraft  dessen 
sie  die  Gewissheit  besassen,  nicht  in  die  Unterwelt  hinabsteigen  zu 
müssen,  sondern  sofort  im  Todesaugenblick  zu  den  Göttern  kommen 
zu  dürfen.  Der  Tod  verlor  also  für  diese  Menschen  den  Charakter  eines 
schreckvollen  Ereignisses;  er  wurde  bloss  als  ein  leichter  Übergang 
von  einem  schlimmen  Dasein  zu  einem  besseren  betrachtet. 

Dies  Ideal  der  Unsterblichkeit  der  Seele  wurde  auch  von  den 
Juden,  die  in  der  Diaspora  lebten,  aufgenommen.  Davon  zeugen  die 
Sapientia  Salomonis  und  das  vierte  Makkabäerbuch.     Das  Lebens- 


von  dem  Orphismus.  Über  die  Ansprüche  der  Orphiker,  göttliches  \^'esen  zu 
besitzen,  sagt  L.  R.  Farnei,!.:  »What  concerns  us  most  is  the  dogma  that  man  is 
by  origin  halfdivine  and  is  of  the  kindred  of  God;  that  even  in  this  life  man  cau 
attain  temporarily  to  divine  communion,  and  that  in  the  next  world  the  initiated 
and  cercmoniously  purified  soul  can  after  a  further  period  of  purgation  enter 
into  fellowship  with  the  deity  for  ever»;   The  higher  Aspects  of  Greek  Religion, 

s.  139  f. 
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ideal,  das  uns  hier  begegnet,  ist  inhaltlich  dasselbe  als  das,  was  wir  in 
den  religiösen  Schriften  des  hellenistischen  Paganismus  finden.  Aber 
der  Weg  zum  Erlangen  der  Athanasie  war  im  hellenistischen  Juden- 
tum ein  anderer  als  im  Heidentum;  er  bestand  nicht  in  einer  eine  Ver- 
gottung bewirkenden  Wiedergeburt  —  dies  war  ein  für  die  echten 
Juden  unmöglicher  Gedanke  —  sondern  im  treuen  Gehorsam  gegen 
das  mosaische  Gesetz.  Durch  die  Sünde  ist  die  ursprüngliche  Unsterb- 
lichkeit der  Seelen  verloren  gegangen.  Durch  religiöse  Bekehrung  und 
sittliche  Gerechtigkeit  kann  sie  aber  wiedergewonnen  werden.  Für 
die  echten  Hellenisten  handelte  es  sich  um  wirkliche  Erlösung,  für  die 
hellenistischen  Juden  nur  um  selbsterworbene  moralische  Verbesse- 
rung; für  jene  um  reale  Vergottung  durch  essentielle  Wiedergeburt, 
für  diese  hauptsächlich  um  durch  eigene  Kraft  bewirkte  Wiederher- 
stellung des  richtigen  persönlichen  Verhältnisses  zu  Gott,  und  Wieder- 
gewinnung der  Unsterblichkeit  auf  Grund  derselben.  Das  helleni- 
stische Judentum  der  Sapientia  und  des  vierten  Makkabäerbuchs  ist 
also  als  ein  Kompromiss  zwischen  echt  jüdischen  und  echt  helleni- 
stischen Gedanken  zu  betrachten.^ 


*  Philo  steht  trotz  aller  jüdischen  Gedanken  seines  Systems  in  Bezug  auf 
die  Frage  nach  dem  religiösen  Lebensideal  dem  echten  Hellenismus  näher  als 
dem  Diasporajudentum.  Wie  der  Hermetismus,  lehrt  er,  dass  der  Mensch  sterb- 
lich und  unsterblich  zugleich  ist;  sterblich  seinem  irdischen  Teile  nach,  weswe- 
gen er  auch  die  Menschen  nicht  selten  cp&af/TÖv  pvoc;  nennt,  unsterblich  dem 
Geiste  nach.  Gewöhnlich  spricht  er  jedoch  nur  von  der  Unsterblichkeit  der 
Guten,  und  diese  manifestiert  sich  als  eine  Rückkehr  in  die  himmlische  Heimat; 
A.  F.  GfrörER,  Philo  und  die  jüdisch-alexandrinische  Theosophie,  1835,  I, 
S.  403  f.  Die  Rückkehr  der  Seele  zum  göttlichen  Vaterland  wird  als  eine  Erlösung 
betrachtet,  die  durch  Tugend,  Gnosis  und  Gottesschau  kraft  der  göttlichen  Gnade 
zustande  kommt;  vgl.  Gfrörer,  I,  S.  415  ff.;  H.  Windisch,  Die  Frömmigkeit 
Philos,  1909,  S.  4  ff.;  E.  Brehier,  Les  idees  philosophiques  et  religieuses  de 
Philon  d'Alexandrie,  besonders  S.  226  ff.  Nach  dem  Tode  beginnt  ein  selbstän- 
diges, seliges  Leben  für  die  Seele.  Dies  Leben  ist  ewig  und  unzerstörbar  und 
bedeutet  eine  Fortsetzung  des  Unsterblichkeitslebens,  das  der  frommen  Seele 
schon  hier  zukommt.  Daneben  spricht  aber  Philo  auch  von  dem  Ideal  eines 
wahren  Lebens  weiteren  Umfangs.  Dies  Lebensideal  umfasst  die  ganze  Fülle 
der  Güter,  die  der  Fromme  in  der  Verbindung  mit  Gott  besitzt,  umfasst  m.  a.  W. 
die  ganze  Lebensweise  eines  frommen  Menschen.  Auch  diesem  Leben  kommen 
die  Epithete  Seligkeit  und  Unsterblichkeit  zu.  Es  wird  auch  als  »das  Leben  der 
Tugend»  bezeichnet.  Philo  spricht  aber  selten  vom  Leben  im  absoluten  Sinne; 
es  handelt  sich  bei  ihm  meistens  nur  um  verschiedene  Lebensweisen.  Die  Worte 
ßi'o;  und  Cwrj  wechseln  ja  auch,  ohne  jeden  Unterschied,  mit  einander  ab;  E.  von 
SCHRENCK,  Die  Johanneische  Anschauung  vom  »Leben»;  1898,  S.  17  ff.  Siehe 
auch  J.  Grill,  Untersuchungen  über  die  Entstehung  des  vierten  Evange- 
liums,   1902,   S.   207 — 211. 
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Das  hellenistische  Ideal  der  Unsterblichkeit,  es  sei  in  dieser  oder 
jener  Form  gedacht,  können  wir  als  ein  metaphysisches  Lebensideal 
bezeichnen.  Das  Unsterblichkeitsleben  hat  Wurzeln,  die  ausserhalb 
aller  irdischen  Natur  und  ausserhalb  aller  Geschichte  liegen,  nämlich 
das  Wesen  der  Gottheit  selbst  oder  die  präexistente  Natur  der  Seelen. 
Dagegen  hat  das  palästinensische  Judentum  als  seine  typischen  Le- 
bensideale aufzustellen,  einerseits  das  Leben  als  physisches,  irdisches 
Leben,  und  andrerseits  das  Leben  als  »ewiges  Leben»  im  eschatologi- 
schen  Sinne,  ein  Lebensideal,  das  trotz  aller  Übernatürlichkeit,  seinem 
innersten  Wesen  nach  doch  geschichthch  orientiert  ist.  Das  ideale 
Unsterblichkeitsleben,  die  Athanasie,  der  hellenistischen  Frömmigkeit 
gehört  der  zeitlosen  Ewigkeit  an  —  darin  Hegt  eben  das  Metaphysische 
— ;  das  »ewige  Leben»  der  jüdischen  Frömmigkeit  bedeutet  eine  Zeit- 
epoche, es  gehört  der  Geschichte  an. 

Wenn  wir  nun  die  beiden  jüdischen  Lebensideale  einerseits  als 
das  säkularistische,  andrerseits  als  das  eschatologische  bezeichnen,  so 
können  wir  sagen:  in  der  Zeit,  als  das  Christentum  entstand,  strebte 
man  überall  in  der  umgebenden  rehgiösen  Welt  eifrig  nach  Idealen, 
die  man  als  verschiedene  Formen  von  Leben  bezeichnete.  In  drei 
Gestalten  prägte  sich  das  Lebensverlangen  aus,  in  den  Gestalten  eines 
säkular  istischen,  eines  eschatologischen  und  eines  metaphysischen  Le- 
bensideals. 

Jesus  und  seine  Jünger  und  Apostel  erboten  sich,  den  Menschen 
Leben  zu  bringen.  Welche  Stellung  haben  sie  zu  den  schon  ausgebil- 
deten Lebensidealen  eingenommen?  Haben  sie  sie  verworfen  oder 
haben  sie,  sich  den  vorhandenen  Bedürfnissen  und  Forderungen  an- 
schliessend, die  alten  Ideale  aufgenommen?  Haben  sie  etwa  neue  For- 
men des  Lebensdurstes  hervorgerufen  und  neue  Arten  von  Leben  den 
nach  Leben  durstenden  Seelen  vermittelt?  Auf  diese  Frage  soll  der 
nächste  Abschnitt  eine  Antwort  geben.  Vor  allem  kommt  dabei  die 
Stellung  des  Christentums  zu  dem  eschatologischen  und  dem  meta- 
physischen Lebensideal  in  Betracht.  Mit  dem  säkularistischen  Lebens- 
ideal konnte  das  Christentum  nicht  viel  gemeinsam  haben.  Das  Chri- 
stentum weist  empor.  Höher  führt  es  die  Menschen,  als  die  Chokmah 
sie  führte.  Von  allen  religiösen  Richtungen  der  Mitwelt  hatte  das 
Christentum  am  wenigsten  mit  der  rationalen  und  utilitaristischen 
Weisheit  zu  schaffen. ^     Dass  es  sich  sowohl  dem  eschatologischen  als 

'  Die  wenigen  Stellen,  wo  im  Neuen  Testament  das  Christentum  als  eine 
lebensfördernde  Macht  schon  für  das  irdische  Dasein  betrachtet  wird,  sind  nur 
als  die  die  Regel  bestätigenden  Ausnahmen  zu  betrachten.  Z.  B.  i  Tim.  4,  8: 
»Frömmigkeit  ist  zu  allen  Dingen  nütze,  da  sie  eine  Verlieissung  für  dieses  und 


dem  metaphysischen  LebensideaHsmus  positiv  anschloss,  werden  wir 
im  folgenden  sehen,  und  zugleich  werden  wir  erfahren,  wie  es  auch  ein 
eigentümliches  neues  Lebensideal  schafft. 


für  das  zukünftige  Leben  besitzt»;  vgl.  auch  das  vom  ersten  Petrusbrief  aufge- 
nommene Zitat  aus  Ps.  34:  13 — 17.  Solche  Stellen  erinnern  uns  an  das  säkula- 
ristische  Lebensideal  des  Judentums;  sie  verschwinden  aber  vor  der  Grundan- 
schauung des  ganzen  Neuen  Testaments,  wonach  die  Heilsgaben  Gottes  den 
Menschen  solche  Formen  von  Leben  vermitteln,  die  die  Menschen  über  das  irdi- 
sche Dasein  himmelhoch  emporheben,  sei  es  in  der  gegenwärtigen,  sei  es  in  der 
zukünftigen  Welt. 


KAPITEL  IX. 
Das  typisch  synoptische  Lebensideal. 

Am  Ende  des  vorigen  Kapitels  haben  wir  angedeutet,  dass  die 
ideale  Lebens  Vorstellung,  die  in  der  jüdischen  Apokalyptik  besonders 
scharf  ausgeprägt  worden  war,  und  die  wir  ihres  eschatologischen 
Inhalts  wegen  als  das  eschatologische  Lebensideal  bezeichnen  können, 
von  der  neutestamentlichen  Religion  in  positiver  Weise  aufgenommen 
worden  ist.    Hier  gilt  es  nim,  diese  Behauptung  näher  zu  begründen. 

Wenden  wir  uns  zunächst  den  synoptischen  Evangelien  zu,  so 
finden  wir  sogleich,  dass  uns  dort  dann  und  wann  der  vom  Judentum 
her  wohlbekannte  Terminus  Cwr]  atwvcoc  begegnet  (und  zwar  immer 
formelhaft,  ohne  Artikel).  So  in  der  Erzählung  vom  reichen  Jüngling, 
Matth.  19,  16  ff.,  wo  die  Frage  des  Jünglings  an  Jesus  also  lautet: 
»Meister,  was  soll  ich  Gutes  tun,  um  ewiges  Leben,  CwtjV  alwvtov, 
zu  erhalten?»  Ähnlich  lautet  die  Frage  bei  Markus:  »Guter  Meister, 
was  soll  ich  tun,  um  ewiges  Leben,  Cwyjv  alwvtov,  zu  gewinnen?» 
(Mark.  10,  17).  Und  schliesslich  bei  Lukas  fragt  der  »Vorsteher»: 
»Guter  Meister,  was  muss  ich  getan  haben,  um  ewiges  Leben,  Cwyjv 
al(i)vtov,  zu  gewinnen?»  (Luk.  18,  18). 

Der  betreffende  Ausdruck  begegnet  uns  wieder  in  der  bei  allen 
drei  Synoptikern  mit  der  Erzählung  vom  reichen  Jüngling  eng  ver- 
knüpften Frage  des  Petrus  nach  dem  ihm  und  seinen  Mit  jungem  zu- 
kommenden Lohn.  Bei  Matthäus  lautet  die  Antwort  Jesu:  »Wahrlich, 
ich  sage  euch:  Ihr,  die  ihr  meine  Nachfolger  geworden  seid,  —  bei 
der  Wiedergeburt,  wenn  der  Menschensohn  sich  auf  den  Thron  seiner 
Herrlichkeit  niederlässt,  dann  sollt  auch  Ihr  auf  zwölf  Thronen  sitzen 
und  die  zwölf  Stämme  Israels  richten.  Und  jeder,  der  Häuser  oder 
Brüder  oder  Schwestern  oder  Vater  oder  Mutter  oder  Kinder  oder 
Äcker  verlassen  hat  um  meines  Namens  willen,  der  soll  es  hundertfältig 
empfangen  und  ewiges  Leben,  Cwrjv  aiwviov,  gewinnen»  (Matth. 
19,  28  f.).     Markus  gibt  dieselbe  Antwort  so  wieder:    »Wahrlich,  ich 
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sage  euch:  Jeder,  der  Haus  oder  Brüder  oder  Schwestern  oder  Mutter 
oder  Kinder  oder  Äcker  verlassen  hat  um  meinetwillen  und  um  des 
Evangeliums  willen,  wird  es  sicherlich  hundertfältig  wiederempfangen: 
in  dieser  Welt  Häuser  und  Brüder  und  Schwestern  und  Mütter  und 
Kinder  und  Äcker  —  wenn  auch  unter  Verfolgungen  —  und  in  der 
künftigen  Welt  ewiges  Leben,  Cwrjv  alwvtov»  (Mark.  lo,  29  f.); 
und  Lukas:  »Wahrhch,  ich  sage  euch:  Jeder,  der  Haus  oder  Eltern 
oder  Brüder  oder  Weib  oder  Kinder  um  des  Reiches  Gottes  willen 
verlassen  hat,  wird  es  siebenfältig  wiedererhalten  in  dieser  Welt  und  in 
der  künftigen  Welt  ewiges  Leben,  Cw'^jv  alwvtov»  (Luk.  18,  29  ff). 
Im  Lukasevangelium  finden  wir  das  Wort  Cwy]  alcbvio?  an  noch 
einer  Stelle,  nämlich  in  der  Erzählung  vom  Gesetzeslehrer,  der  Jesus 
versuchen  wollte  und  ihn  fragte:  »Meister,  was  muss  ich  getan  haben, 
um  ewiges  Leben,  Cwtjv  aiwvtov,  zu  gewinnen?»  (Luk.  10,  25); 
im  Matthäusevangelium  schhesslich  in  der  Rede  vom  Gericht  des  Men- 
schensohns, wonach  die  Gerichtsscene  damit  endigt,  dass  die  auf  der 
linken  Seite  zu  ewiger  Strafe  dahingehen,  die  Gerechten  aber  ins 
ewige  Leben,  sl?  Cw^jv  alwvcov  (Matth.  25,  46). 

Synonym  mit  dem  Terminus  C^y]  alwvto?  wird  auch  das  einfache 
7]  Cor]  im  absoluten  Sinne  gebraucht.  Auf  die  Frage  des  reichen  Jüng- 
lings antwortet  Jesus:  »Wenn  du  ins  Leben,  elc,  tYjv  Cwyjv,  eingehen 
willst,  so  halte  die  Gebote»  (Matth.  19,  17).  Dieselbe  Phrase,  »ins 
Leben  eingehen »,  begegnet  uns  weiter  in  der  Rede  über  die  Verführ- 
ungen: »Es  ist  besser  verstümmelt  ins  Leben  einzugehen,  als  mit 
beiden  Händen  in  die  Hölle  zu  kommen»,  »es  ist  besser  für  dich  ins 
Leben  einzugehen  als  mit  beiden  Füssen  in  die  Hölle  geworfen  zu 
werden»  (Mark.  9,  43.  45;  vgl.  Matth.  18,  8.  9). 

Gleich  formelartig  und  prägnant  kommt  das  einfache  ^  Cwt]  zu- 
letzt noch  einmal  vor,  in  der  bekannten  Stelle  der  Bergpredigt:  »Eng 
ist  die  Pforte  und  schmal  der  Weg,  der  ins  Leben  führt,  aicdfonoa 
£1?  TTjV  CtoYJv,  und  wenige  sind  es,  die  ihn  finden»  (Matth.  7,  14). 

An  allen  diesen  Stellen  wird  die  Idee  des  Lebens  in  Anspruch  ge- 
nommen, um  ein  Ideal  auszudrücken,  dem  ernstlich  von  den  Menschen 
nachgestrebt  wird.  Das  Erreichen  dieses  Ideals  wird  folgenderweise 
bezeichnet:  in  lokaler  Weise  Matth.  7,  14:  »der  Weg,  der  ins  Leben 
führt,  oSö?  r]  aizäfovxsci.  bI^  tYjv  Cwtjv;  Matth.  25,  46:  die  Gerechten 
werden  ins  ewige  Leben  dahin  gehen,  aTcsXsooovTai  el?  Cwyjv 
aiwvtov,  Matth.  18,  8.  9;  19,  17;  Mark.  9,  43.  45:  ins  Leben  eingehen, 
elosX^Eiv  SIC  T7]v  CwTjv ;  das  Leben  wird  weiter  als  ein  Besitztum  betrach- 
tet, das  erhalten  oder  gewonnen,  bezw.  ererbt,  wird;  so  durch  die 
Formeln  Cwrjv  aicovtov  a/siv,  Matth.  19,  16;  Xaßsiv,  Mark.  10,  30,  Luk. 
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i8,  30;  xXrjpovo|XEiv,  Matth.  19,  29,  Mark.  10,  17,  Luk.  10,  25;  18,  18. 
Schliesslich  wird  das  Ergreifen  des  Lebensideals  durch  das  einfache 
Zeitwort  C"^v  ausgedrückt.  Jesus  spricht  zu  dem  ihn  versuchenden 
Gesetzeslehrer:  halte  das  Doppelgebot  der  Liebe,  und  du  wirst  leben, 
TOÖTO  TTOtEi  xal  C^jc^fj,  Luk.  IG,  28. 

Nach  dieser  Übersicht  über  die  sprachlichen  Bezeichnungen  des 
synoptischen  Lebensideals  kommen  wir  zu  der  Frage:  was  bedeutet 
hier  der  Terminus  Cwt]  aiwvto?,  bezw.  Cw^  im  prägnanten  Sinne,  und 
was  ist  sein  Inhalt? 

Auf  die  Frage  des  Petrus  nach  dem  Lohn  der  Entsagung  antwortet 
ihm  Jesus,  er  werde  Häuser,  Brüder  und  Schwestern  und  Mütter  und 
Kinder  und  Äcker  hundertfältig  wiederempfangen  in  dieser  Welt, 
und  in  der  künftigen  Welt  ewiges  Leben,  ev  T(p  aiwvt  tcj)  Ip5(0[isvc() 
Cw7]v  alwviov  (Mark.  10,  30;  Luk.  18,  30). 

Wir  stehen  hier  vor  der  im  späteren  Judentum  sehr  häufigen 
Distinktion  zwischen  »dieser  Welt »  und  »der  künftigen  Welt ».  Diese 
Lehre  von  den  zwei  Weltaltern  haben  wir  schon  oben  bei  unserer  Un- 
tersuchung der  jüdischen  Apokalyptik  angetroffen^  und  haben  hier 
nur  zu  konstatieren,  dass  sie  von  den  Synoptikern  aus  dem  Judentum 
einfach  übernommen  ist.  Vgl.  z.  B.  Matth.  12,  32;  Luk.  16,  8;  20,  34.  35.^ 
In  diesem  Zusammenhang  ist  nun  zu  bemerken,  dass  das  ewige  Leben 
als  ein  Gut  gedacht  ist,  das  zu  dem  künftigen  Äon  gehört  und  erst  in 
der  künftigen  Welt  denen  verheben  werden  wird,  die  in  dieser  Welt 
allen  irdischen  Gütern  entsagt  haben  und  Jesu  Nachfolger  geworden 
sind.    Das  ewige  Leben  ist  hier  also  eine  eschatologische  Grösse. 

Der  eschatologische  Charakter  des  Begriffes  kommt  auch  Matth. 
25,  46  unzweideutig  zum  Vorschein,  und  zwar  durch  den  Gegensatz 
der  ewigen  Strafe  (xöXaot?  atwv^oc)  und  die  ganze  Situation  überhaupt. 


'  Siehe  oben  S.  33  und  die  dort  angegebene  Literatur. 

-  Hier  mag  noch  auf  die  Erörterungen  G.  Dalman's  in:  Die  Worte  Jesu, 
1898,  S.  120  ff.  hingewiesen  werden.  In  Bezug  auf  die  Verwendung  der  betref- 
fenden Distinktion  im  Neuen  Testament  ist  vor  allem  die  Ethisierung  derselben 
zu  bemerken:  z.  B.  Rom.  12,  2,  wo  »dieser  Aon»  fast  als  eine  Norm  für  ethisches 
Verhalten  steht;  so  auch  Eph.  2,  2  (TepiszaTyjaaTS  /.a-ci.  tov  aiwva  toD  xosulO'j  toÜxo'j). 
»Dieser  Äon»  gibt  den  darin  Lebenden  einen  bestimmten  ethischen  Charakter, 
I  Kor.  I,  20:  »die  Weisen  dieser  Welt»;  vgl.  auch  2,  6:  »die  Weisheit  dieser  Welt». 
Das  geistige  Wesen  dieses  Äons  konzentriert  sich  in  einer  persönlichen  Gestalt: 
ö  &£Ö;  -oü  aiwvo;  toü-ou,  II  Kor.  4,  4.  »Dieser  Äon»  ist  ein  Gegenstand  der 
Liebe  der  Weltmenschen,  II  Tim.  4,  10.  Er  wird  ausdrücklich  als  böse  bezeich- 
net, Gal.  I,  4.  Diese  Ethisierung  erreicht  ihre  Vollendung  in  der  johanneischen 
Lehre  von  6  xöaao;  oiJTo;;  sie  hat  aber  schon  in  den  synoptischen  Evangelien 
begonnen  z.  B.  Luk.  16,  8  (01  utol  toO  ai'öivo':  touto-j). 
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Nachdem  der  Menschensohn  beim  jüngsten  Gericht  sein  Urteil  gefällt 
hat,  werden  die  Ungerechten  zu  ewiger  Strafe  dahingehen,  die  Gerech- 
ten aber  ins  ewige  Leben.  Hier  handelt  es  sich  also  ausschliesslich  um 
ein  eschatologisches  Los,  das  den  Gerechten  zu  teil  werden  wird.  — 
Mit  dieser  Stelle  analog  ist  Matth.  7, 13  f. ;  wo  von  den  zwei  Wegen  die 
Rede  ist,  von  denen  der  eine  ins  Verderben,  aTrwXs'.a,  und  der  andere 
ins  Leben  führt. 

Durch  den  Gegensatz  wird  die  eschatologische  Bedeutung  des 
synoptischen  Lebensideals  auch  in  der  Rede  über  die  Verführung 
sichergestellt.  Es  ist  besser,  lahm  oder  verstümmelt  ins  Leben  ein- 
zugehen, als  mit  beiden  Händen  oder  beiden  Füssen  in  das  ewige 
Feuer,  sl?  tö  Tröp  zb  alwvtov,  geworfen  zu  werden;  es  ist  besser,  ein- 
äugig ins  Leben  einzugehen,  als  mit  beiden  Augen  in  die  Gehenna 
des  Feuers,  si?  tyjv  Y^svvav  xoö  Trupö?,  geworfen  zu  werden.  Was 
das  ewige  Feuer  und  die  Gehenna  des  Feuers  sind,  wissen  wir.  Das  ist 
ja  der  alte  Hades,  der  aus  einem  Aufenthaltsort  aller  Toten  in  einen 
endgültigen  Strafort  der  Ungerechten  während  der  letzen  Jahrhun- 
derte unter  dem  Einfluss  einer  zugespitzten  Vergeltungslehre  ver- 
wandelt worden  ist.  »Das  Leben»,  das  der  Hölle  entspricht,  ist  also 
eine  Bezeichnung  für  das  Dasein  der  Frommen  im  künftigen  Zeitalter 
(Matth.  18,  8  f.;  vgl.  Mark.  9,  43  f.).^ 

In  der  Wiedergabe  des  Matthäusevangeliums  von  der  Rede  über 
den  Lohn  der  Entsagung  ist  die  Zusicherung  des  ewigen  Lebens  mit 
der  Zeitbestimmung  sv  t(j)  alwvL  zC^  kpy^o\Lt^i^  nicht  verbunden,  wie  es 
bei  Markus  und  Lukas  der  Fall  war.  Auch  bei  Matthäus  wird  jedoch 
die  eschatologische  Bedeutung  des  ewigen  Lebens  an  dieser  Stelle 
ausser  Frage  gestellt  wegen  der  Zeitangabe  sv  t"^  TraXtv^eveotc^  (19,  28). 

IlaXtVYevEOta  ist  ein  griechisches  Wort,  das  dem  griechischen 
Mann,  der  das  jetzige  Matthäusevangelium  abgefasst  hat,  zugeschrieben 
werden  muss,  da  sich  ein  entsprechender  Ausdruck,  wovon  es  eine 
Übersetzung  sein  könnte,  weder  im  Hebräischen  noch  im  Aramäischen 
herausfinden  lässt.  Das  Wort  7raXcvY£Vsa(a  ist  weder  hebräisch  noch 
aramäisch  wörtlich  wiederzugeben.  Das  Wort  selbst  ist  sowohl  als  die 
damit  unmittelbar  verbundene  Vorstellung  echt  griechisch.-  Eine 
individuelle  Anwendung  des  Begriffs  der  Palingenesie  haben  wir  oben 
in  der  hellenistischen  Welt  mehrfach  vertreten  gefunden^;  eine  solche  ist 
ja  auch  auch  im  Neuen  Testament  zu  belegen,  Tit.  3,  5  (i  Petr.  i,  3.  23; 


*  Vgl.  oben  S.  65;   W.  BoussET,   Die  Religion  des  Judentums  im  neutesta- 
mentlichen  Zeitalter^,    S.  328  f. 

-  Siehe  G.  D.\LM.4.N,  Die  Worte  Jesu,  S.  145. 
'  Siehe  oben  S.   107  ff.  und  124  ff. 
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Joh.  3,  3.  7).  Hier  handelt  es  sich  aber  um  eine  Anwendung  des  Be- 
griffs in  kosmologischer  Bedeutung;  die  Welterneuerung  wird  als  eine 
Wiedergeburt  betrachtet.  In  diesem  Sinne  ist  das  Wort  von  den 
Stoikern  und  Philo  häufig  benutzt.^  Von  der  griechischen  Kultur  ist 
also  der  Begriff,  auch  im  kosmologischen  Sinne  genommen,  dem  Ver- 
fasser des  Matthäusevangelium  dargeboten.  Wenn  nun  auch  das  Wort 
und  die  bildliche  Vorstellung  der  Welterneuerung  als  einer  Wieder- 
geburt griechisch  ist,  so  ist  doch  die  Sache  selbst,  der  Gedanke  der  Welt- 
erneuerung, vom  Alten  Testament  übernommen.  Jes.  65,  17  wird 
von  einer  künftigen  Neuschöpfung  des  Himmels  und  der  Erde  ge- 
sprochen; vgl.  auch  Jes.  66,  22.  Die  Anschauung  der  messianischen 
Erneuerung  der  Welt  ist  auch  in  der  späteren  Zeit  stark  verbreitet^ 
und  ist  schliesslich  von  den  Rabbinern  übernommen.^ 

Das  Wort  jraXiVYSvsata  steht  also  im  Matthäusevangelium  als  Be- 
zeichnung für  das  Eintreten  der  künftigen  neuen  Weltordnung,  die 
bei  Markus  und  Lukas  mit  dem  Ausdruck  6  al<l)V  6  £p5(ö[xevo?  ange- 
geben wird.  Dann  ist  es  auch  klar,  dass  auch  bei  Matthäus  an  dieser 
Stelle  das  ewige  Leben  eine  eschatologische  Grösse  ist. 

Es  ist  also  leicht,  an  der  Mehrzahl  der  Stellen,  wo  uns  das  absolute 
und  prägnante  Lebensideal  bei  den  Synoptikern  begegnet,  die  rein 
eschatologische  Bedeutung  festzustellen.  Die  allgemeine  Bedeutung 
des  Begriffes  macht  die  eschatologische  Erklärung  auch  an  den  wenigen 
Stellen  notwendig,  wo  der  eschatologische  Sinn  nicht  gleich  stark  poin- 
tiert wird,  wo  aber  jedoch  nichts  der  eschatologischen  Erklärung 
widerspricht.  Was  die  Synoptiker  betrifft,  ist  der  Schlussatz  unum- 
gänglich: das  Leben  ist  hier,  wenn  es  als  absolutes  Ideal  dasteht,  ein 
eschatologischer  Begriff,  der  das  Dasein  der  Gerechten  in  der  künftigen 
Welt  nach  der  Welterneuerung,  und  zwar  als  ein  allgemeines,  umfassen- 
des, kollektives  Ideal  bezeichnet. 

Bei  den  Synoptikern  bekommen  wir  jedoch  den  Eindruck,  dass 
der  Terminus  »Leben »,  bezw.  »ewiges  Leben »,  nicht  der  gewöhnliche 
Ausdruck  für  das  höchste  rehgiöse  Ideal  ist.  Man  kann  allerdings 
nicht  sagen,  dass  er  dort  nur  dann  vorkommt,  wo  eine  jüdische  Rede- 
weise deutlich  zutage  tritt   (z.  B.  in  den  Erzählungen  vom  reichen 


>  P.  Gennrich,  Die  Lehre  von  der  Wiedergeburt,  1907,  S.  4.  Gennrich 
führt  diese  Erklärung  des  Ausdruckes  bei  den  Stoikern  an:  (ieto:  t/;v  ixxüpojaiv 
•rcczXiv  Tcavto.  -m-a  iv  xc»  y.ö'i\iw  Y^vsa^cei.  Siehe  weiter  E.  Klostermann  zur  St. 
(in  LiETZMANN's  Handbuch). 

'  W.  BoussET,  Die  Religion  des  Judentums^  S.  321  ff. 

'  G.  Dalman,  Die  Worte  Jesu,  S.  145;  F.  Weber,  Jüdische  Theologie  auf 
Grund  des  Talmud  und  verwandter  Schriften,  1897,  S.  398  ff. 
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Jüngling),  denn  auch  Jesus  selbst  wendet  den  Terminus  an,  und  zwar 
in  rein  eschatologischem  Sinn.  Aber  viel  öfter  benutzt  Jesus  die  Idee 
des  Reiches  Gottes,  um  das  höchste  religiöse  Ideal  auszudrücken.  Von 
Jesus  wird  vorzugsweise  das  Reich  Gottes  als  das  höchste  Gut  verkün- 
digt, »als  der  Inbegriff  alles  Heils  und  aller  Seligkeit,  als  Erfüllung 
aller  Verheissung,  als  Endziel  aller  Liebesabsichten  Gottes  mit  der 
Welt.  »*  Besonders  wenn  man  die  grosse  Mannigfaltigkeit  des  Inhalts 
des  Begriffes  »Reich  Gottes  »  und  die  alles  eher  als  stereotype  und  for- 
melartige Natur  desselben,  sowie  auch  das  seltene  Vorkommen  des 
Begriffs  ßaoiXeoa  toü  ^eoö  als  Bezeichnung  der  spezifischen  Zukunfts- 
hoffnung im  Judentum  in  Betracht  zieht,^  muss  man  zu  dem  Ur- 
teil kommen,  dass  Jesus  den  Terminus  bewusst  und  absichtlich 
gewählt  hat,  als  einen  passenden  Ausdruck  für  den  Hauptinhalt  jener 
Verkündigung.  Die  religiöse  Struktur  des  Begriffes,  die  Betonung  des 
göttlichen  Subjekts,  der  Klang  der  Aktivität,  der  aus  dem  Worte  her- 
ausgehört werden  muss,  die  Möglichkeit,  den  Ausdruck  sowohl  für 
kollektive  als  individuelle  Zwecke,  sowohl  für  diesseitige  als  jenseitige 
Ideale  zu  benutzen  —  alles  muss  dazu  beigetragen  haben,  dass  sich 
der  Terminus  Jesus  als  eine  sehr  adäquate  Bezeichnung  dessen  darbot, 
was  er  den  Menschen  verkündigen  wollte.^ 

Vor  dem  Begriff  des  Reiches  Gottes  musste  dann  ganz  natürlich 
der  Begriff  »das  ewige  Leben »  zurücktreten.  Eben  die  Tatsache,  dass, 
wie  wir  später  ausführen  werden,  dieser  Terminus  »ewiges  Leben» 
eine  feste,  häufige  jüdische  Formel  mit  einem  ganz  bestimmten  Inhalt 
war,  musste  gewisse  Schwierigkeiten  mit  sich  führen,  um  ihn  als  Be- 
zeichnung eines  neuen  Ideals  zu  benutzen.  Dieser  Begriff  bot  nicht 
dieselben  Anknüpfungspunkte  für  die  Verkündigung  Jesu  in  ihrer 
wesentlichen  Art  als  der  Begriff  des  Reiches  Gottes;  wenn  er 
auch  freilich  einer  wichtigen  Seite  darin  einen  adäquaten  Ausdruck 
verlieh.  Deshalb  hat  Jesus  die  Idee  des  ewigen  Lebens  nicht 
einfach  verneint,   noch  etwa  abgelehnt,  sondern  er  hat  sie  dann  und 


^  J.  Weiss,  Die  Predigt  Jesu  vom  Reiche  Gottes,  1900,  S.  72>  f- 
2  Siehe  J.  WEISS,  a.  A.;   J.  Boehmer,  Der  religionsgeschichtliche  Rahmen 
des  Reiches  Gottes,  1909;  G.  Dalman,  Die  Worte  Jesu,  S.  75  ff. 

'  Ähnlich  DaIvMAN,  der  den  Begriff  »Reich  Gottes»  im  Munde  Jesu  eher 
mit  dem  jüdischen  Begriff  des  »zukünftigen  Äons»  als  mit  dem  Begriffe  der  p.nbo 
U'^'C^l'  zusammenstellen  will:  »Wir  dürfen  annehmen,  dass  Jesus  den  Ausdruck 
»Gottesherrschaft»  als  eschatologische  Bezeichnung  dem  Danielbuche  entnahm 
und  deshalb  mit  Vorliebe  verwandte,  weil  ihm  die  Rücksicht  auf  die  Ehre  Gottes 
über  alles  ging,  aber  auch,  weil  ihm  feststand,  dass  es  die  Bestimmung  des  Men- 
schen sei,  in  der  unmittelbarsten  Beziehung  zu  Gott  und  in  der  Durchführung 
seines  Willens  sein  Heil  zu  finden»,  Die  Worte  Jesu,  S.  iio  f. 

/.  Lindblom.  \  j 
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wann  aufgenommen  und  benutzt,  während  er  andrerseits  den  anderen 
Terminus,  ßaatXeia  toü  ■ö-soü,  entschieden  vorgezogen  hat,  wenn  er 
seine  Verkündigung  in  eine  Form  giessen  wollte,  die  zugleich  augen- 
blicklich die  Aufmerksamkeit  der  Zuhörer  auf  sich  zog  und  sie  in  die 
beabsichtigte  Spannung  und  zugespitzte  Seelenverfassung  versetzte, 
und  auch  den  Inhalt  seiner  Botschaft  zu  seinem  Recht  kommen 
liess. 

Wenn  wir  die  Sache  genau  betrachten,  so  müssen  wir  auch  einen 
gewissen  Unterschied  zwischen  dem  Gebrauch  des  Terminus  ßaatXeia 
TOD  deoö  und  des  Terminus  Cwrj  aiwvio?  konstatieren.  Dass  die  Idee 
des  Reiches  Gottes  an  sich  eschatologisch  bestimmt  ist,  ist  eine  Tat- 
sache, die  man  vor  allem  nach  der  Untersuchung  Joh.  Weiss'  sich 
nicht  verhehlen  kann.  Aber  es  kann  dennoch  nicht  in  Abrede  gestellt 
werden,  dass  Jesus  in  seiner  Verkündigung  vom  Reiche  Gottes  sagen 
will,  dass  dies  Reich  Gottes  nicht  nur  erst  kommen  werde,  sondern  auch 
schon  da  ist,  dass  der  Kampf  Gottes,  um  seine  Herrschaft  endgültig 
durchzusetzen,  schon  begonnen  hat,  und  zwar  durch  das  Wirken  Jesu 
in  der  Welt.  Die  Herrschaft  Gottes  wartet  jedoch  auf  ihre  Vollendung, 
und  die  äusserste  Vollendung  wird  sie  erst  im  künftigen  Zeitalter  er- 
reichen können.^ 

Diese  Abstufung  innerhalb  der  Vorstellung  Jesu  vom  Reiche 
Gottes,  hat  nichts  Entsprechendes  in  seiner  Anschauung  vom  ewigen 
Leben,  wenigstens  insofern  wir  sie  nach  den  synoptischen  Evangelien 
beurteilen  können.  Das  ewige  Leben  ist  hier  überall  ein  eschatolo- 
gisches  Gut,  das  erst  in  der  künftigen  Welt  verwirklicht  und  den  Ge- 
rechten verliehen  werden  wird.  Dass  das  ewige  Leben  schon  hier  auf 
Erden,  schon  jetzt  in  den  Tagen  dieses  Zeitalters  den  Menschen  ver- 
liehen werde,  das  steht  nirgends  in  den  drei  ersten  Evangelien.  Das 
ewige  Leben  gehört  zu  dem  künftigen  Äon,  beginnt  erst  nach  der  Welt- 
erneuerung und  bedeutet  in  der  künftigen  Welt  den  Gegensatz  zur 
Hölle  der  Gottlosen.  Für  eine  Umwandlung  der  Formel  des  ewigen 
Lebens  dahin,  dass  es  eine  schon  gegenwärtige  Realität  bezeichnen 
könnte,  dafür  war  diese  Formel  schon  in  der  Zeit  Jesu  zu  erstarrt  und 
fest  geworden.  Wollen  wir  die  C^YJ  alwvtos  mit  der  ßaatXeia  toö  ■&soö 
in  Verbindung  stellen,  so  können  wir  so  sagen:  die  C<«>"fj  alcüvtoc  ist 
nach  der  synoptischen  Vorstellung  inhaltlich  am  nächsten  mit  i] 
ßaotXsta    TOÖ   ^eoö    IXirjXodoia    kv    5ova[ist    (Mark.    9.    i)    verwandt, 

>  Treffend  drückt  Dalman  die  Sache  so  aus,  dass  die  Gottesherrschaft 
bei  Jesus  stets  eine  eschatologische  Grösse  ist,  von  der  nur  deshalb  eine  Gegen- 
wart ausgesagt  werden  kann,  weil  das  »Ende»  schon  im  Anzüge  begriffen  ist, 
Die  Worte  Jesu,  S.   iio. 
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wenn  man  diesen  Begriff  von  dem  Gesichtspunkt  einer  den  Gerechten 
zukommenden  Heilsgabe  betrachtet.  Deshalb  können  auch  Cwfj 
alwvto?  und  ßaatXeia  toö  •ö-eoö  als  Correlatbegriffe  dastehen;  so  Mark. 
9,  43.  45.  47.  Vgl.  Matth.  19,  16  ff.  und  Par.  Also  ist  das  ewige  Leben 
auch  mit  solchen  Ideen  wesentlich  identisch,  die  mit  dem  vollendeten 
Gottesreich  synonym  sind,  z.  B.  die  xXr^povofxta  tfj?  ^f^?,  Matth.  5,  5, 
u.  s.  w. 

Die  Verwandtschaft  beider  Ideen  wird  noch  deutlicher,  wenn  wir 
die  Tatsache  beobachten,  dass  das  ewige  Leben  bei  den  Synoptikern 
nicht  nur  eine  Fortsetzung  des  Lebens  des  einzelnen  Menschen  im  Jen- 
seits ist,  sondern  vielmehr  zur  Bezeichnung  eines  kollektiven  Daseins 
und  Zustandes  dient.  Diese  Art  des  ewigen  Lebens  als  Zuständlich- 
keit  kommt  besonders  durch  die  lokalen  Ausdrücke  »ins  ewige  Leben 
eingehen»,  »ins  ewige  Leben  dahin  gehen»  gut  zum  Vorschein.  Hier 
wird  das  ewige  Leben  sogar  als  ein  Ort  gedacht,  wo  die  Seligen  ihre 
Existenz  führen.  Wenn  gesagt  wird,  dass  das  ewige  Leben  »empfangen 
wird»,  als  ein  Besitz,  als  eine  Gabe  gewonnen  wird,  dann  hat  man  alle 
die  Güter,  die  mit  zum  seligen  Dasein  in  der  künftigen  Welt  gehören 
und  deren  Inbegriff  »das  ewige  Leben  »  ist,  im  Auge. 

Es  ist  ganz  überflüssig,  hier  alle  diese  Güter  aufzuzählen.  Die 
Hauptsache  für  uns  ist,  das  allgemeine  Wesen  der  Idee  festzustellen.^ 
Wir  können  uns  damit  begnügen,  dass  wir  so  sagen:  alles,  was  den 
Gerechten  nach  der  Auferstehung  und  der  Welterneuerung  zu  teil 
werden  wird,  wird  in  den  Begriff  des  ewigen  Lebens  zusammengefasst. 

Nur  eine  einzige  Sache  muss  hervorgehoben  werden,  und  zwar 
weil  sie  sich  unmittelbarer  auf  das  Ideal  des  Lebens  bezieht.  Zum 
ewigen  Leben  gehört  nicht  sterben  zu  können.  So  nach  der  Wie 
dergabe  des  Lukasevangeliums  der  Rede  über  die  Auferstehung  an- 
lässlich der  Sadduzäerfrage  Kap.  20.  Die,  die  gewürdigt  sind,  an 
der  künftigen  Welt  und  an  der  Auferstehung  der  Toten  teil  zu 
haben,  können  nicht  mehr  sterben,  oüSs  aTCO'ö-avsiv  stt  Sovavtai, 
denn  sie  sind  engelgleich  und  sind  Söhne  Gottes,  da  sie  Söhne  der  Auf- 
erstehung sind.  Das  neue  Wesen  der  Auferstandenen  ist  mit  Unsterb- 
lichkeit verbunden.  Die  Gotteskindschaft  und  die  neue  metaphysische 
Natur  der  Auferstandenen  bewirken,  dass  sie  nicht  mehr  sterben  können. ^ 


1  S.  übrigens  J.  Weiss  a.  a.  O.,  S.  118  ff. 

^  Durch  die  Worte  v.  n  f.:  »dass  aber  die  Toten  auferstehen,  das  hat  auch 
Moses  angedeutet  in  der  Stelle  vom  Dornbusch,  wie  er  den  Herrn  nennt  'Gott 
Abrahams  und  Gott  Isaaks  und  Gott  Jakobs'.  Gott  aber  ist  doch  kein  Gott  von 
Toten  sondern  von  Lebendigen.  Denn  Alle  leben  ihm»  wird  der  Auferstehungs- 
gedanke näher  begründet  durch  den  Hinweis  auf  das  Leben,  das  die  frommen 
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Als  eine  so  inhaltreiche  Idee  eignet  sich  »das  ewige  Leben»  sehr 
wohl  als  Bezeichnung  des  höchsten  Ziels  alles  religiösen  Strebens. 
Ist  ja  auch  das  Gewinnen  des  ewigen  Lebens  das  Ziel  der  Erlösung. 
Nachdem  Jesus  die  Frage  des  reichen  Jünglings  nach  den  Bedingungen 
zur  Erlangung  des  ewigen  Lebens  beantwortet  und  die  Schwierigkeit 
für  einen  Reichen  ins  Reich  Gottes  einzugehen  betont  hatte,  hören 
wir  von  Seiten  der  Jünger  die  ängstliche  Frage:  »Wer  kann  dann  ge- 
rettet werden?»  Das  Ziel  der  göttlichen  Errettung  der  Menschen  ist, 
sie  ins  ewige  Leben  hineinzuretten. 

Das  Resultat,  wozu  wir  in  betreff  des  religiösen  Lebensideals  bei 
den   Synoptikern   gekommen   sind,   können   wir  so  zusammenfassen: 

1.  Der  Terminus  »das  ewige  Leben»  (und  sein  Synonym  »Leben» 
im  absoluten  und  prägnanten  Sinn)  ist  in  den  drei  ersten  Evangelien 
immer  und  überall  ein  eschatologischer  Begriff.  Das  ewige  Leben  gehört 
ausschliesslich  mit  dem  künftigen  Äon  zusammen;  es  beginnt  erst 
nach  der  Welterneuerung  und  der  Auferstehung  der  Toten. 

2.  Das  ewige  Leben  bedeutet  nicht  nur  eine  einfache  Fortsetzung 
des  Lebens  des  einzelnen  Menschen  im  Jenseits,  sondern  es  ist  eine  Be- 
zeichnung für  das  allgemeine  Dasein  der  auferstandenen  Frommen  über- 
haupt mit  Einschluss  aller  Güter,  die  zu  ihrem  seligen  Zustand  in  der 
künftigen  Welt  gehören.  Vor  allem  gehört  dazu  die  Eigenschaft,  nicht 
sterben  zu  können.  Der  Gegensatz  ist  die  Bestrafung  in  der  Hölle, 
die  ajrwXsta,  die  xöXaatc  aiwvto«;,  die  das  Los  der  Ungerechten  in  der 
Zukunft  ausmacht. 

3.  Das  ewige  Leben  ist  mit  dem  Reich  Gottes  synonym,  insofern 
als  dieser  Begriff  rein  eschatologisch  ist.  Es  ist  identisch  mit  dem 
vollendeten  Gottesreich,  mit  dem  Gottesreich  als  in  seiner  Kraft  gekom- 
men und  als  einer  Heilsgabe,  die  den  Frommen  einmal  von  Gott  ver- 
liehen wird.  Es  ist  also  auch  identisch  mit  dem,  was  in  der  Phrase 
xXY]povo{isiv  T?]V  Y^v  (Matth.  5,  5)  liegt. ^  Die  Abstufung  von  etwas, 
was  rein  zukünftig  ist,  zu  etwas,  was  auch  gegenwärtig  ist,  die  wir 
innerhalb  der  synoptischen  Anschauung  vom  Reiche  Gottes  konsta- 


Toten  schon  vor  der  Auferstehung  nach  dem  physischen  Tod  leben.  Dieses  Leben 
wird  hier  als  ein  C'^jv  tw  O^sü)  angegeben.  Dieser  Ausdruck,  der  wohl  von  dem 
entsprechenden  paulinischen  »für  Gott  leben»  im  ethisch-religiösen  Sinne  Rom. 
6,  10.  11;  Gal.  2,  19  zu  unterscheiden  ist,  bedeutet  vor  den  Augen  und  nach 
der  Anschauung  Gottes  leben.  Das  Leben  der  Toten  ist  den  ^lenschen 
verborgen,  vor  Gott  aber  offenbar.  Der  Ausdruck  ist  nicht  von  Lukas  geprägt. 
Er  ist  im  hellenistischen  Judentum  ein  Terminus  für  das  Leben  der  gerechten 
Toten  kraft  ihrer  Unsterblichkeit.  S.  oben  S.  73.  An  der  Lukasstelle  hat  aber 
der  Ausdruck  auf  das  Leben  der  gerechten  Toten  im  Zwischenzustand  Bezug. 
•  Über  diese  Formel  siehe  oben  S.  31  f. 
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tieren  können,  ist  bei  der  Anschauung  vom  ewigen  Leben  nicht  zu 
finden.  Die  Formel  war  schon  zu  starr  und  stereotyp,  um  eine  solche 
Umwandlung  zulassen  zu  können.  Scheint  ja  die  Formel  überhaupt 
Jesus  weniger  angemessen  gewesen  zu  sein  als  der  Begriff  des  Reiches 
Gottes,  um  als  eine  Form  zu  dienen,  in  die  er  den  Inhalt  seiner 
Heilsverkündigung  giessen  konnte.  Deshalb  tritt  auch  der  Terminus 
»ewiges  Leben»  vor  der  Idee  des  Reiches  Gottes  entschieden  in  den 
Hintergrund. 

4.  Es  verdient  zuletzt  betont  zu  werden,  was  die  religiöse  Lebens- 
idee bei  den  Synoptikern  nicht  bedeutet.  Wenn  die  Formel  »ewiges 
Leben»  und  Synonyme  gebraucht  werden,  handelt  es  sich  nicht  um 
ein  religiöses,  ethisches  Leben  im  modernen  Sinn.  Dass  die  Frömmigkeit 
Leben  ist,  dass  sie  ein  erneutes  persönliches  »Leben»  in  sich  schliesst, 
etwa  durch  den  Geist  Gottes  vermittelt,  das  ist  eine  Ausdrucksweise, 
die  den  Synoptikern  fremd  ist.  Natürlich  können  wir  sehr  wohl  die 
persönliche  Erneuerung  der  Jünger  Jesu  als  ein  neues  Leben  bezeich- 
nen, aber  um  solche  Dinge  zu  bezeichnen,  bedienen  sich  die  Synoptiker 
der  Lebenssymbolik  nicht.  Weiter  ist  ihnen  der  Gedanke  an  eine  ge- 
genwärtige persönliche  Unsterblichkeit  in  hellenischem  Sinne  ganz 
fremd.  Sowohl  das  Wort  adavaoia  als  den  typischen  Inhalt  dieses 
Wortes  vermissen  wir  hier  ganz  und  gar.  Die  Realität,  die  mit  den 
prägnanten  Formeln  der  Lebenssymbolik  ausgedrückt  wird,  gehört 
ausschliesslich  zu  der  künftigen  Welt  und  ist  durchaus  eschatologischer 
Art.» 

Fragen  wir  nun  nach  den  Wurzeln  des  synoptischen  Lebensideals, 


*  Davon  ist  das  Jesuswort  Matth.  8,  22  (Luk.  9,  60):  »Lass  die  Toten  ihre 
Toten  begraben»  nur  eine  scheinbare  Ausnahme.  Die  Vorstellung  von  einem 
geistigen  Tod  scheint  die  Vorstellung  von  einem  geistigen  Leben  zu  einer 
notwendigen  Voraussetzung  zu  haben.  Die  Ausnahme  ist  aber  nur  scheinbar; 
denn  i)  steht  hier  tatsächlich  nichts  von  einem  geistigen  Leben;  2)  steht  das 
Wort  ganz  vereinzelt  da  und  ist  ohne  Einfluss  auf  die  allgemeine  Ausdrucksweise 
der  Synoptiker  geblieben;  3)  ist  der  Ausdruck  »die  Toten»  von  den  von  den  höchsten 
Angelegenheiten  abgewandten  Weltmenschen  durch  die  tatsächliche  Situation  ver- 
anlasst und  ist  zunächst  als  ein  Wortspiel  —  allerdings  tief  bedeutungsvoller 
Art  —  anzusehen,  das  seine  Pointe  eben  in  der  Zusammenstellung  des  äusseren 
Todesfalles  mit  der  inneren  Geistesart  hat.  —  Mit  dieser  Stelle  verwandt  sind 
die  Worte  des  Vaters  im  Gleichnis  vom  verlorenen  Sohn:  »Dieser  mein  Sohn  war 
tot  und  ist  wieder  lebendig  geworden  (c(viCr,c3ev),  er  war  verloren  und  hat  sich 
wiedergefunden»,  Luk.  15,  24.  32.  Der  Vater  will  wohl  damit  sagen:  mein  Sohn 
war  mir  praktisch  genommen  so  gut  als  tot  —  jetzt  habe  ich  ihn  wiederempfangen 
als  einen,  der  dem  Leben  zurückgegeben  worden  ist.  »Leben»  und  »Tod»  stehen 
hier  als  bildliche  Ausdrücke,  um  in  anschaulicher,  kräftiger  Weise  das  Verloren - 
sein  und  das  Wiedergefundensein  zu  bezeichnen. 
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so  kann  kein  Zweifel  darüber  walten,  dass  es  einfach  aus  dem  Juden- 
tum übernommen  ist.  Wie  wir  oben  gesehen  haben  (S.  64  ff.),  kennt 
auch  das  Judentum  ein  eschatologisches  Lebensideal,  das  besonders 
in  der  Apokalyptik  entwickelt  worden  ist,  womit  aber  auch  die  Kreise 
der  populären  Frömmigkeit  wohl  vertraut  sind. 

Den  Synoptikern  einerseits  und  dem  Judentum  andrerseits  sind 
schon  die  äusseren  Ausdrücke  gemeinsam.  Die  Formel  Cw"/]  alwvioc 
ist  uns  schon  im  Buch  Daniel  begegnet  und  dann  weiter  vielfach  in 
der  apokalyptischen  Literatur.  Wir  brauchen  nur  auf  das  oben  S. 
48  ff.  Gesagte  hinzuweisen.  Auch  in  der  populären  Frömmigkeit  ist 
sie  heimisch.  Siehe  oben  S.  32  ff.  Ganz  wie  in  den  synoptischen  Evan- 
gelien wechselt  doch  die  volle  Formel  Cwfj  aiwvto?  mit  dem  einfachen 
il  CwTf]  im  absoluten  Sinne  oder  einer  Form  des  Zeitworts  C^v  ab. 
Wir  finden  weiter,  dass  auch  die  typischen  Formeln  für  die  Besitz- 
nahme des  ewigen  Lebens  aus  dem  Judentum  herstammen.  So  vor 
allem  Cwtjv  alwviov  xX7jpovo{xeiv;  siehe  oben  S.  38  und  S.  65.  Sowohl 
bei  den  Synoptikern  als  bei  den  jüdischen  Schriftstellern  erweitert  sich 
das  Lebensideal  dahin,  dass  es  sich  nicht  nur  auf  die  Fortsetzung  des 
Lebens  des  einzelnen  Menschen  bezieht,  sondern  das  ganze  Dasein  der 
auferstandenen  Gerechten  in  der  Zukunft  bezeichnet  mit  Einschluss 
aller  eschatologischen  Heilsgüter.  Auch  im  Judentum  steht  das  ewige 
Leben  als  ein  fast  räumlicher  Begriff  da.  S.  oben  S.  64  f.  Auch  dort 
wird  von  dem  Wege,  der  ins  ewige  Leben  führt,  gesprochen.  Und  auch 
im  Judentum  bedeutet  das  ewige  Leben  das  höchste  Gut,  das  Ziel  alles 
ethischen  und  religiösen  Strebens.  Dort  sowohl  als  in  den  synoptischen 
Evangelien  ist  die  bedeutungsvollste  aller  Fragen  die:  was  soll  ich 
tun,  um  das  Leben  zu  gewinnen.    Siehe  oben  S.  59. 

Das  eschatologische  Lebensideal  der  synoptischen  Evangelien,  kön- 
nen wir  also  sagen,  ist  identisch  mit  dem  apokalyptischen  Lehensideal 
des  Judentums,  und  dass  es  auch  eben  darin  seine  gt^schichtlichen  Wur- 
zeln hat,  braucht  nicht  bewiesen  zu  werden. 

Es  gibt  allerdings  einen  Unterschied  inhaltlicher  Art,  den  wir  zu- 
letzt betonen  wollen.  Das  synoptische  Lebensideal  ist  im  Verhältnis 
zu  dem  jüdisch-apokalyptischen  stark  geläutert  und  vergeistigt  wor- 
den. Wie  einfach,  wie  nüchtern,  wie  massvoll  wird  in  den  Evangelien 
vom  ewigen  Leben  gesprochen!  Wie  andersartig  ist  der  verworrene 
Eindruck,  den  wir  von  allem  Bizarren  und  Phantastischen  der  Apo- 
kalyptik bekommen,  als  die  Stimmung,  die  die  schlichte,  ernste  Un- 
terweisung Jesu  vom  ewigen  Leben  und  von  den  ernsten,  tiefen  Be- 
dingungen der  Sündenvergebung  und  der  neuen  Gerechtigkeit,  die 
für  das  Gewinnen  des  ewigen  Lebens  gelten,  bei  uns  hervorruft.     Die 
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sinnlichen  Momente,  die  dem  ewigen  Leben  und  dem  Dasein  im  künf- 
tigen Äon  von  den  Synoptikern  beigelegt  werden,  sind  derart,  dass 
man  nicht  recht  weiss,  ob  sie  buchstäblich  zu  fassen  sind,  oder  als 
Symbole  rein  geistiger  Werte,  die  sich  in  erster  Linie  auf  die  selige 
Gottesnähe  und  Gottesgemeinschaft  beziehen.  Das  apokalyptische 
Lebensideal  ist  von  Jesus  und  seinen  Jüngern  von  dem  Judentum  über- 
nommen worden.    Es  ist  aber  vom  Geiste  Jesu  geprägt  worden.^ 


Wenn  es  nun  also  feststeht,  dass  das  Urchristentum  das  eschato- 
logische  jüdisch-apokalyptische  Lebensideal  übernommen  hat,  stellt 
sich  ganz  natürlich  die  Frage  ein:  ist  dies  eschatologische  Lebensideal 
auch  in  den  übrigen  Schriften  des  ältesten  Christentums  zu  finden? 

Mit  dem  Lebensideal  der  Synoptiker  eng  verwandt  sind  die  Vor- 
stellungen der  Apokalypse  des  Johannes  vom  idealen  Leben.  Zwar 
kommt  der  Ausdruck  Cwrj  aiwvto?  hier  niemals  vor;  aber  alles,  was 
hier  über  das  Dasein  der  Frommen  nach  der  Auferstehung  gesagt  wird, 
bezieht  sich  tatsächlich  auf  den  Inhalt  des  idealen  Leben  in  seiner 
eschatologischen  Art,  wie  wir  es  eben  bei  den  Synoptikern  kennen  ge- 
lernt haben.^  Die  Apokalypse  des  Johannes  versetzt  uns  gerade  mitten 
hinein  in  das  ewige  Leben.  Das  ewige  Leben,  wovon  die  Synoptiker 
reden,  ist  eben  der  Schauplatz,  wo  sich  alles  abspielt,  was  in  den  letzten 
Kapiteln  der  Apokalypse  bezüglich  des  Schicksals  der  Frommen  er- 
zählt wird,  und  zwar  nach  der  Auferstehung  und  der  Welterneuerung. 
Mit  dem  Dasein  der  Frommen  in  der  neuen  Welt  gehören  die  »Lebens  »- 
guter  zusammen,  die  mit  verschiedenen  Wendungen  bezeichnet  wer- 
den, die  ■'Adr  schon  von  der  jüdischen  Apokalyptik  her  wohl  kennen. 


'  Dabei  bleiben  freilich  die  Worte  Dalman's  vollkommen  in  ihrem  Recht 
bestehen:  »Der  Unterschied  zwischen  der  Verkündigung  Jesu  und  jüdischen 
Anschauungen  besteht  nicht  im  Begriffe  des  »Lebens»,  sondern  in  dem,  was  Jesus 
von  der  Gottesherrschaft  und  von  der  Gerechtigkeit  zu  sagen  hat,  ohne  welche 
das  Leben  in  der  Gottesherrschaft  nicht  gewonnen  werden  kann»,  a.  a.  O.,  S.  132. 
—  Das  Verhältnis  zwischen  der  sinnlichen  und  der  geistigen  Art  der  synoptischen 
Zukunftshoffnung  erwägt  A.  TiTius,  Die  neutestamentliche  Lehre  von  der  Selig- 
keit, I,  1895,  S.  29  ff.;  in  schwedischer  Sprache  H.  Steen,  Jesu  ställning  tili  juda- 
folkets  nationella  Messiasförhoppningar,  Uppsala,  1910  (Diss. ). 

^  Dass  gerade  die  Formel  C'or;  ctnövio;  in  der  Apokalypse  des  Johannes 
nicht  vorkommt,  kann  als  ein  reiner  Zufall  erklärt  werden.  Oder  hatte  viel- 
leicht in  den  Kreisen,  wo  die  Johannesapokalypse  ihre  gegenwärtige  Gestalt, 
angenommen  hat,  die  Formel  C«»//  ctüovio;  schon  den  neuen  Inhalt  bekommen, 
der  ihr  im  Evangelium  und  den  Briefen  des  Johannes  immer  zukommt,  und  schien 
sie  eben  deshalb  dem  Abfasser  der  Apokalypse  ungeeignet,  als  eschatologischer 
terminus  technicus  angewandt  zu  werden? 


und  die  uns  nun  auch  in  der  Apokalypse  des  Johannes  oft  begegnen. 
Die  Frommen  werden  nach  der  Auferstehung  vom  Baume  des  Le- 
bens (SöXov  f^c  Cw^?)  essen  (2,  7;  22,  2.  14.  19),  der  im  himmhschen 
Paradies  steht,  zwölf  Früchte  trägt,  und  dessen  Blätter  zur  Heilung 
der  Völker  dienen.  Die  Getreuen  werden  vom  Herrn  den  Kranz 
des  Lebens  (ais^avog  Tfj<:  C<«>'^c)  empfangen  (2,  10).  Die  Namen  der 
Überwindenden  sind  in  das  Buch  des  Lebens  (ßtßXiov  x^q  C<ö'»jc) 
eingetragen  (3,  5;  13,  8;  17,  8;  20,  12.  15;  21,  27).  Alle,  deren  Namen 
in  diesem  Buch  geschrieben  stehen,  haben  Zutritt  zum  ewigen  Leben. 
Alle,  die  nicht  aufgeschrieben  sind,  werden  in  die  Hölle  geworfen.  In 
der  neuen  Welt  finden  sich  Quellen  und  Flüsse  mit  Wasser  des  Le- 
bens (u8ü)p  Cw"^?),  wovon  die  Seligen  trinken  dürfen  (7,  17;  21,  6; 
22,  I.  17).*  Diese  Ausdrücke  sind  an  sich  nicht  eschatologischer  Art; 
sie  wurden  ja  im  Judentum  in  verschiedenen  Zusammenhängen  be- 
nutzt, wie  wir  oben  gesehen  haben. ^  Aber,  wie  wir  oben  S.  66  bemerkt 
haben,  war  diese  Terminologie,  die  wir  eben  für  die  Apokalypse  des 
Johannes  typisch  gefunden  haben,  innerhalb  der  jüdischen  Apoka- 
lyptik  besonders  beliebt,  und  die  einzelnen  Ausdrücke  waren  dort  vor- 
zugsweise zu  festen  Formeln  geworden.  In  ihrer  Anschauung  vom 
idealen  Leben  zeigt  sich  also  die  Apokalypse  des  Johannes  schon  in 
formeller  Hinsicht  mit  der  jüdischen  Apokalyptik  verwandt. 

Der  Inhalt  des  idealen  Lebens  ist  auch  in  der  Apokalypse  sehr 
reich  und  umfassend.  In  erster  Linie  stehen  die  Gottesnähe  und  die 
Gottesgemeinschaft  (21,  3;  22,  5).  Die  Hauptbeschäftigung  der  Seli- 
gen ist,  Gott  zu  dienen  (7,  15;  22,  3).  Zum  ewigen  Leben  gehört  auch 
sittliche  Vollkommenheit  und  Reinheit  (21,  27;  22,  15).  Weiter  Ver- 
nichtung des  Todes;  im  ewigen  Leben  stirbt  niemand  mehr  (21,  4). 
Weiter  Aufhören  aller  Zeit  (10,  6).  Zuletzt  ist  zu  betonen  die  Herr- 
schaft, die  die  Seligen  im  ewigen  Leben  über  alle  Heiden  und  Gott- 
losen ausüben  werden  (2,  26;  22,  5). 

Der  Gegensatz  des  ewigen  Lebens  ist  das  Dasein  der  bösen  Seelen 
in  der  Hölle,  die  vorzugsweise  als  ein  mit  Feuer  und  Schwefel  brennen- 
der See  geschildert  wird  (ig,  20;  20,10.14.  15;  21,  8).  Ihre  qualvolle 
Existenz  in  dieser  unauslöschlichen  Feuerhölle  wird  eigentümlicher- 
weise als  »der  zweite  Tod»  (6  ■ö-avatoc  6  Ssütepo?)  bezeichnet  (2,  11; 
20,  6.  14;  21,  8).  »Der  zweite  Tod  ist  die  endgültige  Verdammnis, 
welche  der  Sünder  im  Gericht  Gottes  erleidet.    Der  erste  Tod  ist  dem 


'  Für  die  religionsgeschichtliche  Erklärung  des  Lebensbaums  und  des  Le- 
benswassers mag  hier  auf  das  Buch  AuG.  WONSCHE's  Die  Sagen  vom  Lebens- 
baum und  Lebenswasser,  1905,  hingewiesen  werden. 

'  S.    zum    Beispiel    S.    47. 
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gegenüber  der  natürliche,  der,  von  den  Überlebenden  im  Zwischenreich 
abgesehen,  jeden  Menschen  trifft».^ 

Alles  dies  kennen  wir  in  der  Hauptsache  schon  von  der  jüdischen 
Apokalyptik  her.  Das  christliche  Gepräge  des  Ideals  des  ewigen  Lebens 
in  der  christlichen  Apokalypse  zeigt  sich  in  der  vielleicht  etwas  stär- 
keren Betonung  der  dazu  gehörenden  religiösen  und  ethischen  Werte; 
vor  allem  aber  in  der  Hervorhebung  der  Rolle  des  Gekreuzigten,  »des 
geschlachteten  Lammes»,  beim  Herstellen  des  ewigen  Lebens  und  in 
dem  ewigen  Leben  selbst  (z.  B.  21,  22.  23;  22,  3).^ 

Sowohl  in  den  Synoptikern  als  in  der  Apokalypse  des  Johannes 
befinden  wir  uns  also  offenbar  auf  der  Entwicklungslinie,  die  in  der 
jüdischen  Apokalyptik  ihren  Ausgangspunkt  hat.  Aber  auch  ander- 
weitig im  Neuen  Testament  finden  wir  deutliche  Spuren  desselben 
eschatologischen  Lebensideals. 

In  der  Apostelgeschichte  begegnet  uns  der  Terminus  Cwt]  alwvtoc, 
an  zwei  Stellen,  13,  46  und  13,  48.  An  der  ersten  Stelle  reden  Paulus 
und  Barnabas  zu  den  Juden  im  pisidischen  Antiochia:  »Zu  euch  zuerst 
musste  das  Wort  Gottes  geredet  werden.  Da  ihr  es  verwerft  und  euch 
selber  des  ewigen  Lebens  unwürdig  haltet  (oüx  k^loxic,  xpivste 
laoTOU?  T^?  aiwvtoo  Cw^?).  so  wenden  wir  uns  hiermit  zu  den  Heiden». 
Und  gleich  nachher  lesen  wir  von  den  Heiden,  die  das  Wort  der  Apostel 
empfingen,  alle  wurden  gläubig,  »die  zum  ewigen  Leben  bestimmt 
waren»  (000t  "^oav  rstaYfisvot  st?  Cwyjv  alwvtov).  Das  einfache  t,(üii 
im   absoluten    Sinne    erscheint    schliesslich   einmal   als   Bezeichnung 

>  W.  BousSET,  Die  Offenbarung  Johannis,  1896,  S.  244  (Meyer's  Komm.). 

^  An  einer  einzigen  Stelle  wird  der  Lebensbegriff  in  einem  von  der  escha- 
tologischen Bedeutung  abweichenden  Sinn  in  Anspruch  genommen.  Das  ist  im 
Sendschreiben  an  die  Gemeinde  in  Sardes:  »So  spricht,  der  die  sieben  Geister 
Gottes  und  die  sieben  Sterne  hat:  Ich  weiss  von  deinem  Treiben;  du  hast  den 
Namen,  dass  du  lebst  und  bist  tot.  Wach  auf  imd  stärke  die  übrigen,  die  im 
Begriff  sind  zu  sterben»  (3,  i  f.).  »Leben»  und  »Tod»  stehen  hier,  um  den  all- 
gemeinen geistigen  Zustand  einer  Gemeinde  zu  bezeichnen.  Die  Anwendung 
des  Lebensbegriffes  an  dieser  Stelle  ist  also  mit  der  des  Jesuswortes  Matth.  8,  22 
analog.  Es  ist  leicht  anzunehmen,  dass  der  Ausdruck  vom  Verfasser  der  Apo- 
kalypse selbständig  gebildet  worden  ist.  Möglicherweise  beruht  er  auf  pauli- 
nischem  Einfluss.  Unter  allen  Umständen  ist  das  Urteil  E.  von  Schrenck's 
vollkommen  richtig:  »Freilich  ist  dieser  Ausdruck  in  der  Apokalypse  so  vereinzelt 
und  sticht  von  dem  sonstigen  Gebrauch  des  Begriffs  Leben  so  ab,  dass  wir  nicht 
im  Stande  sind  zu  behaupten,  der  Apokalyptiker  habe  das  Leben  bereits  als  ein 
gegenwärtiges  gewertet.  Es  ist  ein  Unterschied,  ob  werktätiger  Christenglaube 
gelegentlich  unter  dem  Bilde  des  Lebendigseins  erscheint,  oder  ob  das  eigentliche 
Heilsgut  schlechtweg  »das  Leben»  genannt  wird»;  Die  Johanneische  Anschauung 
vom   »Leben»,  S.   56. 


für  das  religiöse  Ideal,  ii,  i8.  Auf  den  Bericht  des  Petrus  von  allem, 
was  sich  im  Haus  des  Kornelius  zugetragen  hatte,  riefen  die  Zuhörer 
aus:  »Also  hat  Gott  auch  den  Heiden  Gelegenheit  zur  Busse  gegeben, 
damit  sie  zum  Leben  gelangen  (jAstdvooav  ei?  Cwyjv  eSwxev) ». 

Der  oben  konstatierte  Gebrauch  des  Ausdrucks  Cwr]  alwvto?  im 
ältesten  Christentum,  um  das  eschatologische  Lebensideal  zu  bezeich- 
nen, spricht  schon  a  priori  dafür,  dass  wir  den  Ausdruck  auch  hier  im 
eschatologischen  Sinne  zu  fassen  haben.  Die  Identität  des  Verfassers 
des  dritten  Evangeliums  mit  dem  der  Apostelgeschichte  ist  ausserdem 
ein  starkes  Argument  dafür,  dass  die  ^m\  alwvto?  (bezw.  C^Y])  in  der 
Apostelgeschichte  identisch  ist  mit  der  Cwy]  aicbvto?  des  Lukasevan- 
geUums.  Zu  bemerken  ist  auch  die  Analogie  zum  Ausdruck  a^tot  f^? 
alwvtoo  C»'^?,  Apg.  13,  46,  die  das  Lukasevangelium  im  Ausdruck  01 
xata^itoO-^VTSc  toö  alwvo«;  sxeivoo  xxiyzvi,  20,  35,  aufweist. 

Diese  Gedanken:  »des  ewigen  Lebens  würdig  sein »,  »zum  ewigen 
Leben  bestimmt  sein»,  »Busse  zum  ewigen  Leben»  gehören  also  mit 
zum  eschatologischen  Vorstellungskreis  der  Apostelgeschichte.  Nach 
Anschauung  der  Apostelgeschichte  lebt  die  christliche  Gemeinde  in 
einer  Zeit  der  Erfüllung  der  alttestamentlichen  Weissagung.  Sie  lebt 
»in  den  letzten  Tagen»,  in  den  Tagen  des  Ausgiessens  des  heiligen 
Geistes  und  in  den  Tagen  der  grossen  Zeichen  und  Wunder,  die  dem 
Tag  des  Herrn  vorangehen  (2,  17  ff.).  Der  Tag  des  Herrn  selbst  ist 
aber  noch  bevorstehend.  Er  wird  ganz  wie  im  Alten  Testament  als 
ein  Tag  des  Gerichts  betrachtet  (10,  42;  17,  31).  Um  die  Menschen 
von  der  Verdammung  zu  erretten,  hat  Gott  seinen  Sohn  Christus, 
den  Herrn,  gesandt,  damit  die,  die  sich  ihm  im  Glauben  unterwerfen, 
Vergebung  ihrer  Sünden  empfangen,  um  so  vor  dem  Weltrichter  als 
gerecht  dastehen  zu  können  (13,  39).  Der  Tag  des  Herrn,  der  also 
noch  bevorsteht,  wird  eine  neue  Zeit  einleiten,  die  in  der  Apostelge- 
schichte xatpol  ava^l^'j^scD?  (3,  20)  und  )(pövot  aTtoxaTaotaoewc  Travtwv 
(3,  21)  genannt  wird,  und  die  mit  der  Wiederkunft  des  bis  dahin 
im  Himmel  verborgenen  Jesus  anbricht  (3,  20  f.;  10,  42;  17,  31).  Das 
Dasein  der  Gläubigen  in  jener  zukünftigen  Zeit  ist  es  nun,  das  »das 
ewige  Leben  »  genannt  wird.  Die  Teilnahme  an  diesem  künftigen  Le- 
ben haben  die  Juden  durch  ihren  Unglauben,  durch  ihr  Verwerfen  des 
gekreuzigten  und  auferstandenen  Christus  verwirkt  (13,  46).  Die 
Heiden  aber,  die  gläubig  werden,  dürfen  ins  ewige  Leben  eingehen  (13, 
48).  Der  Zutritt  der  Heiden  zum  ewigen  Leben  in  der  künftigen  Welt 
ist  nun  die  Veranlassung  der  Danksagung,  die  die  judäischen  Apostel 
und  Brüder  auf  den  Bericht  des  Petrus  vom  Vorfall  im  Haus  des  Kor- 
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nelius  an  Gott  abstatten:  »Also  hat  Gott  auch  den  Heiden  Gelegen- 
heit zur  Busse  gegeben,  damit  sie  zum  Leben  gelangen »  (ii,  i8). 

Wir  sehen  also,  dass  auch  in  der  Apostelgeschichte  die  eschatolo- 
gische  Erklärung  des  Begriffs  des  ewigen  Lebens  am  nächsten  liegt.* 

In  den  übrigen  ncutestamenthchen  Schriften,  wenn  wir  vorläufig 
von  Paulus  absehen,  kommt  das  eschatologische  Lebensideal  nur  selten 
vor. 

Sehr  deutlich  begegnet  es  uns  im  Briefe  des  Judas,  v.  20  f. :  »Ihr 
aber,  Geliebte,  erbaut  euch  auf  euren  allerheiligsten  Glauben,  betet 
im  heiligen  Geiste  und  bewahrt  euch  so  in  der  Liebe  Gottes,  voll  Er- 
wartung der  Barmherzigkeit  unseres  Herrn  Jesu  Christi  zum  ewigen 
Leben  (sl?  Cwtjv  aiwviov)».  Für  uns  hat  es  wenig  Bedeutung,  ob  die 
Worte  el?  Cwtjv  alwvtov  mit  TTjpTjaats  eaoTOU?''  oder  mit  tö  sXeo?  t.  x. 
1^.  'I.  Xp.^  verbunden  werden.  Für  uns  ist  es  die  Hauptsache  zu  kon- 
statieren, dass  die  Hoffnung  auf  ewiges  Leben  mit  der  Erwartung  des 
wiederkommenden  Jesus  verknüpft  wird.  Dadurch  kommt  der  escha- 
tologische Charakter  des  ewigen  Lebens  deutlich  zum  Vorschein.  Jesus 
wird  beim  Endgericht  kraft  seiner  Barmherzigkeit  die  Getreuen  in 
das  ewige  Leben  einführen.  Das  ist  ganz  apokalyptisch-eschatologisch 
gedacht. 

*  An  noch  einigen  Stellen  begegnet  uns  das  Wort  Cwt^  im  absoluten  und 
prägnanten  Sinn.  3,15:  ö  äpyrjo;  r^j;  0»^;;  5, 20:  -zä  pv^jj.«-«  t^;  Ct»^;  tküttj;; 
2,28:  das  aus  Ps.  15,  11  (L,XX)  angeführte  Zitat  s^vo'jpisot;  |ioi  oooü;  C«»^?- 
An  diesen  Stellen  steht  jedoch  Leben  nicht  als  Bezeichnung  für  ein  den  Menschen 
geltendes  religiöses  Ideal.  »Fürst  des  Lebens»  wird  Jesus  als  der  den  Tod  über- 
windende, auferstandene  Herr  genannt.  Die  Worte  des  sechzehnten  Psalms  von 
den  Wegen  des  Lebens  werden  vom  Verfasser  der  Apostelgeschichte  auf  Christus 
bezogen,  der  durch  seine  Auferstehung  eben  diese  Wege  des  Lebens  gewandelt 
ist.  Schwieriger  ist  zu  verstehen,  was  mit  dem  Ausdruck  »Worte  dieses  Lebens» 
gemeint  ist  (5,  20).  Es  ist  nicht  unmittelbar  vorher  von  einem  Leben  gesprochen, 
worauf  der  Ausdruck  vielleicht  bezogen  werden  könnte.  Im  ganzen  ersten  Teil 
der  Apostelgeschichte  handelt  es  sich  aber  um  ein  Leben,  das  immer  den  Haupt- 
gegenstand der  apostolischen  Verkündigung  ausmachte,  nämlich  das  Leben 
des  auferstandenen  Christus.  Die  Tatsache  der  Auferstehung  Jesu  be- 
herrscht in  jeder  Hinsicht  die  erste  Gemeinde  vollkommen.  Die  Gewissheit  von 
der  Auferstehung  Jesu  und  seinem  wirklichen  Leben  im  Himmel  war  nebst  der 
Erfahrung  vom  ausgegossenen  Geist  der  Urquell  aller  religiösen  Lebensgestaltung 
der  Urgemeinde.  Das  Leben  Jesu  war  das  beständige  Thema  der  Predigt,  und 
die  Verkündigung  dessen  die  beständige  Veranlassung  zum  Widerstand  und 
Hass  von  Seiten  der  Juden,  besonders  der  Sadduzäer  (i,  22;  2;  3;  4;  5;  10). 
H  0»rj  aüxT),  5,  20,  kann  nichts  anderes  bedeuten  als  eben  dieses  Leben  des 
auferstandenen  Jesus,  des  »Lebensfürsten»,  dem  »die  Wege  zum  Leben 
gezeigt»  waren. 

'  So  verbindet  v.  Hofmann. 

ä  So  z.  B.  G.  HOI.LMANN  (in:  J.  WEISS,  Die  Schriften  des  Neuen  Testaments). 


Zum  eschatologischen  Vorstellungskreis  gehört  auch  das  Wort 
des  Jakobusbriefes:  »Sehg  der  Mann,  der  in  der  Versuchung  standhält! 
Ist  er  bewährt,  so  wird  er  den  Kranz  des  Lebens  (ot^ipavo?  x^iz 
Co)^?,  vgl.  Apk.  Joh.  2,  lo)  empfangen»  (i,  12).  Dieser  Kranz  des 
Lebens  wird  den  Gläubigen  überreicht,  wenn  sie  das  verheissene  Got- 
tesreich, dessen  Erben  (xX7jpovd[xoO  sie  sind,  in  der  Zukunft  in  Besitz 
nehmen  (2,  5).  Diese  Zukunft  wird  mit  der  Ankunft  des  Herrn  ein- 
geleitet. Dann  wird  das  Verderben  die  Ungerechten  treffen  (Kap.  5), 
die  Gerechten  aber  bekommen  »den  Kranz  des  ewigen  Lebens». 

In  den  Paulinischen  Schriften  stossen  wir  nicht  selten  auf  das  her- 
kömmliche eschatologische  Lebensideal.  Paulus  redet  recht  oft  von 
einem  Leben,  das  ganz  dasselbe  bedeutet  als  das  ewige  Leben,  das  wir 
vor  allem  in  den  Synoptikern  kennen  gelernt  haben. 

Zunächst  wollen  wir  die  Stellen  ins  Auge  fassen,  wo  der  volle  Ter- 
minus CwT]  atwvto?  angewandt  wird. 

Gal.  6,  8:  »Wer  auf  sein  Fleisch  sät,  wird  vom  Fleisch  das  Verder- 
ben ernten;  wer  aber  auf  den  Geist  sät,  wird  vom  Geist  ewiges  Leben 
(Cö>7jv  alwvtov)  ernten».  Dass  hier  das  ewige  Leben  als  ein  zu  der 
eschatologischen  Zukunft  gehöriges  Ideal  betrachtet  wird,  geht  aus 
folgenden  Worten  hervor:  »Denn  zu  seiner  Zeit  werden  wir  ernten, 
wenn  wir  nicht  nachlassen».  Wie  diejenigen,  die  die  Werke  des  Flei- 
sches tun,  in  der  messianischen  Zukunft  vom  Verderben  (cpdopd)  ge- 
troffen werden,  so  werden  die  Geistesmenschen  das  ewige  Leben  als 
Lohn  ihrer  Werke  erlangen. 

Rom.  2,  6  ff.:  Gott  wird  einem  jeden  nach  seinen  Werken  ver- 
gelten, »den  einen,  die  unermüdlich  im  Tun  des  Guten,  nach  Herrlich- 
keit, Ehre  und  Unvergänghchkeit  trachten,  ewiges  Leben  (Cwtjv 
a'wüvtov).  Den  andern,  deren  Wesen  ist,  den  Frieden  zu  stören,  die 
der  Wahrheit  ungehorsam,  aller  Ungerechtigkeit  folgsam  sind,  Zorn 
und  Grimm  ».  Das  ewige  Leben  wird  hier  als  der  Lohn  betrachtet,  den 
Gott  einmal  den  guten  und  nach  hohen  Idealen  strebenden  Menschen 
geben  wird  als  Gegenstück  zu  dem  Zorn  und  Grimm,  der  den  Bösen 
zu  teil  werden  wird.  Wann?  Natürlich  am  »Tag  des  Zornes»  und 
am  »Tag  der  Offenbarung  des  gerechten  Gerichts  Gottes»,  wo  Gott 
einem  jeden  vergelten  wird  nach  seinen  Werken  (v.  5).  Dieser  Tag 
ist  kein  anderer  als  der  eschatologische  Gerichtstag.  Das  ewige  Leben 
steht  als  Bezeichnung  für  das  Los  der  Gerechten  im  künftigen  Äon 
und  hat  zum  Inhalt  Sö^a,  die  verherrlichte  Physis  der  Himmelsbe- 
wohner; TtiATJ,  ihre  Ehrenstellung  als  Herrscher;  EtpTjVTj,  Friede  vor 
den  Anstürmen  der  gottlosen  Feinde  und  vor  allen  Widerwärtigkeiten 
des  irdischen  Lebens;  a^dapaia,  die  Unvergänghchkeit,  die  allen  Tod 
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ausschliesst  —  alles  nur  verschiedene  Momente  des  herkömmlichen^ 
eschatologischen   Lebensideals.^ 

Der  Begriff  Cw"»]  alwvto?  begegnet  uns  weiter  am  Ende  der  gross- 
artigen Ausführungen  des  Kap.  5.  Paulus  beleuchtet  hier  das  soterio- 
logische  Werk  Christi  durch  die  Analogie,  die  der  Sündenfall  Adams 
und  seine  Folgen  für  die  Menschheit  darbieten.  Wie  die  Tat  Adams 
in  Verdammnis  und  Tod  ausmündet,  so  mündet  das  Werk  Christi  in 
Gerechterklärung  aus  Gnade  und  Leben,  und  zwar  »ewiges  Leben»  aus. 
Das  »ewige  Leben»  ist  hier  ein  Leben  im  eigenthchen  Sinne.  Das  geht 
durch  den  Vergleich  mit  dem  Tod  hervor,  der  ja  hier  im  eigentlichen, 
nicht  etwa  im  geistigen  Sinne  gedacht  ist.'  Dies  »Leben»  ist  etwas, 
was  zu  der  eschatologischen  Zukunft  gehört,  denn  erstens  wird  die 
Gerechterklärung,  wovon  das  ewige  Leben  eine  Folge  ist,  deutlich  in 
die  Zukunft  verlegt  v.  21:  iva  i^  /«pi?  ßaacXeoaif)  5ta  Sixatoouvr]?; 
V.  19:  Stxatot  xataoTaO-if^aovTat  ol  TzoWoi.  Diese  Gerechterklärung 
hat  ewiges  Leben  zur  Folge:  Sta  StxatoaovYj?  sl?  Cw7]v  alwvtov; 
zweitens  wird  die  »im  Leben»  vollzogene  oder  manifestierte  Königs- 
herrschaft ausdrücklich  als  etwas  Zukünftiges  angegeben,  v.  17:  Iv 
Co)-^  ßaa'.Xsuooooiv;  drittens  spricht  der  Parallelismus  zwischen  dem 
Gedankengang  v.  12 — 21  des  Kap.  5  und  dem  Gedankengang  v.  i — ii< 
für  die  eschatologische  Erklärung,  da  ja  auch  hier,  v.  i — 11,  der  escha- 
tologische  Gesichtspunkt  vorherrschend  ist:  iXxlc;  t^?  Sö^tj?  toö  ■O-eoö, 
v.  2,  owO-Yjoofxeda  aTCÖ  t^?  opY^?,  v.  9. 

Dem  ewigen  Leben,  das  Rom.  6,  22  f.  als  eine  Gnadengabe  Gottes 
im  Gegensatz  zum  Tod  als  dem  Sold  der  Sünde  bezeichnet  wird,  wird 


>  Vgl.  oben  S.  64  f.  ■ 

2  Im  wesentlichen  wird  nichts  geändert  durch  die  Übersetzung  und  Er- 
klärung Zahn's  in  seinem  Kommentar:  »Den  einen  wird  Gott  gemäss  ihrem  Aus- 
harren im  Guthandeln  Herrlichkeit  und  Ehre  und  Un Vergänglichkeit  zuteilen, 
als  solchen,  welche  nach  ewigem  Leben  trachten».  Aber  wenn  Z.'VHN  behauptet, 
dass  sich  oo^a,  Tijiyj  etc.  zum  Gegenstand  und  Ziel  des  sittlichen  Strebens  nicht 
eignen,  was  dagegen  mit  dem  Begriff  des  ewigen  Lebens  der  Fall  sein  solle,  so 
scheint  sein  Beweisgrund  nicht  stichhaltig  zu  sein.  Denn  das  ewige  Leben  ist 
nur  der  umfassende  Ausdruck  für  alle  die  verschiedenen,  zum  seligen  Dasein 
gehörigen  Momente,  die  wohl  ebenso  gut  als  Ziele  des  ethischen  und  religiösen 
Strebens  des  Menschen  gelten  können  als  die  umfassende  Totalität  selbst  (Komm, 
zum  Römerbrief,   1910,  S.   113). 

^  Eine  gute  Begründung  davon  gibt  u.  E.  R.  Kabisch,  Die  Eschatologie 
des  Paulus  in  ihren  Zusammenhängen  mit  dem  Gesamtbegriff  des  Paulinismus, 

1893,  s.  94—98. 

''  Vgl.  Zahn,  Der  Brief  des  Paulus  an  die  Römer,  1910,  S.  292  f. 
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offenbar  ein  eschatologischer  Charakter  beigelegt  durch  den  Ausdruck 
TÖ  5e  TsXo?  Cwrjv  alwvtov,   »und  das  Ende  ist  ewiges  Leben  ».^ 

Anstatt  des  vollen  Ausdrucks  Cwt]  alwvto?  steht  das  einfache 
Cü)"»]  oftmals  als  Bezeichnung  derselben  Sache.  So  Rom.  5,  17.  18,  wo 
es  gleich  nachher  vom  vollständigen  Terminus  abgelöst  wird.  Eine 
Nuance  individueller  als  hier  steht  »Leben»  II  Kor.  5,  4,  wo  Paulus 
als  seine  innige  Sehnsucht  angibt,  dass  das  Sterbliche  seines  Wesens 
vom  Leben  verschlungen»  werde.  Was  für  ein  Leben?  Es  ist  wohl 
nichts  anderes  als  das  himmlische  Dasein,  das  den  Apostel  dereinst 
bei  der  Parusie  Christi  erwartet,  und  das  als  sein  Hauptmerkmal  Un- 
vergänglichkeit  hat.^  Von  einem  besonderen  Gesichtspunkt  aus  wird 
das  künftige  Leben  Rom.  11,  15  betrachtet.  Paulus  spricht  hier  von 
den  Juden:  »Wenn  ihre  Verwerfung  der  Welt  Versöhnung  gebracht 
hat,  was  kann  ihre  Annahme  dann  bringen  als  Leben  aus  dem  Tode 
(CcöYj  sx  vsxpwv).^»  Das  Leben,  das  hier  als  etwas  noch  Herrlicheres 
betrachtet  wird  als  selbst  die  Versöhnung  der  Menschheit  mit  Gott, 
kann  nichts  anderes  sein  als  das  ewige  Leben  in  der  künftigen  Welt. 

*  Es  ist  zu  bemerken,  dass  der  Ausdruck  C'utj  afo^vio;  bei  Paulus  immer 
formelartig  ohne  den  Artikel  steht.  Weiter  ist  die  Richtigkeit  der  Bemer- 
kung zu  betonen,  die  E.  VON  Schrenck  macht:  »Wo  die  Cwr,  bei  Paulus  aus- 
drücklich als  ctiü'jvio;  bezeichnet  wird,  da  ist  sie  schon  ausnahmslos  als  zukünftig 
gefasst»,  Die  Johanneische  Anschauung  vom  »Leben»,  S.  38. 

2  Vgl.  die  Beweisführung  bei  K.  DeissnER,  Auferstehungshoffnung  und 
Pneumagedanke  bei  Paulus,  1912,  S.  54 — 92,  die  darauf  ausläuft,  dass  es  sich 
II  Kor.  5,  I — 10  nicht  um  einen  die  gewöhnlichen  eschatologischen  Vorstellungen 
des  Paulus  aufhebenden  Gedankengang  handelt,  sondern  dass  Paulus  hier  den 
Gedanken  einer  sofortigen  Lebensgemeinschaft  mit  Christus  (nach  dem  Tode) 
und  die  typisch  eschatologischen  Gedanken  (z.  B.  des  fünfzehnten  Kapitels  des 
I  Kor.br.)  vereint  hat.  II  Kor.  5,  i  ff.  schliesst  also  Auferstehung  und  ewiges 
Leben  im  typisch  eschatologischen  Sinne  nicht  aus,  sondern  ein.  Bei  der  Parusie 
Christi  findet  die  Bekleidung  mit  dem  pneumatischen  Leibe  =  Auferstehung 
statt.  Freilich  scheint  es  Paulus  als  etwas  Erstrebenswertes,  dass  dies  »Verschlun- 
genwerden des  Sterblichen  vom  Leben»  durch  die  Uberkleidung  mit  dem  Him- 
melsleib schon  zu  irdischen  Lebzeiten  bei  einer  schon  bald  eintretenden  Parusie 
Christi  einträte;  dieser  persönliche  Wunsch  widerspricht  jedoch  nicht  dem, 
dass  das  Leben,  worum  es  sich  hier  handelt,  mit  dem  Leben  in  typisch  eschato- 
logischem  Sinne  wesentlich  identisch  ist.  —  Vgl.  hiermit  die  schöne  Auslegung 
der  Stelle  von  W.  BoussET  in:  J.  WEISS,  Die  Schriften  des  Neuen  Testaments.  — 
Eine  dieser  Auffassung  entgegengesetzte  Anschauung  dieser  Stelle,  wonach  hier 
eine  die  Auferstehungseschatologie  aufhebende  Vorstellung  zu  konstatieren 
wäre,  findet  sich  mit  verschiedenen  Nuancen  z.  B.  bei  Kabisch,  a.  a.  O.,  S.  296 
ff.;  O.  PflEiderer,  Das  Urchristentum^  I,  S.  231  ff.;  H.  J.  Holtzmann,  Lehr- 
buch der  neutestamentlichen  Theologie,  191 1,  II,  S.  216  f.;  P.  FEINE,  Theologie 
des  Neuen  Testaments,  1910,  S.  499  ff.;  H.  WElNEt,  Biblische  Theologie  des 
Neuen  Testaments,  191 1,  S.  380  f.;  u.  a.  — 
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Dies  Leben  wird  hier  also  als  eine  neue  Existenz  betrachtet,  die  durch 
die  Auferstehung  der  Toten  ermöghcht  und  verwirkhcht  wird.  Wird 
ja  auch  1  Kor.  15  das  Schlussziel  des  Erlösungswerks  Christi  als  das 
Lebendigwerden  der  Toten  bezeichnet:  »Wie  in  Adam  alle  sterben, 
werden  auch  in  Christus  alle  lebendig  gemacht»  (v.  22). 

Die  Namen  der  Menschen,  die  zum  künftigen  Leben  Zutritt  haben, 
stehen  im  »Buche  des  Lebens»  aufgeschrieben,  Phil.  4,  3.  Also,  auch 
diesen  allgemeinen  eschatologischen  Terminus  kennt  und  benutzt 
Paulus. 

Das  sind  nun  einige  Stellen  der  pauHnischen  Schriften,  wo  die  Idee 
des  Lebens  in  Anspruch  genommen  wird,  um  das  höchste  Gut  zu 
bezeichnen,  und  wo  dieses  Leben  mit  grosser  Sicherheit  in  die  künftige 
Welt  verlegt  wird  und  also  rein  eschatologischer  Art  ist.  Dies  künftige 
Leben  ist  wesentlich  identisch  mit  der  ßaatXsia  tjü  ■9-eoö  als  einer  zu- 
künftigen Grösse,  in  dem  Sinne,  worin  diese  Idee  z.  B.  I  Kor.  6,  9  f. 
auftritt:  »Wisst  ihr  nicht,  dass  Ungerechte  das  Reich  Gottes  nicht 
erben  werden;  weder  Unsittliche,  noch  Götzendiener  etc.  können 
das  Reich  Gottes  erben».  Zu  bemerken  ist,  dass  hier  im  Zusam- 
menhang mit  der  Reich  Gottes-Idee  der  alte  apokalyptische  Terminus 
xX"ir]povo[Xsi:v  verwandt  wird.  Eine  genaue  Parallele  bilden  I  Kor.  15, 
50:  »Fleisch  und  Blut  können  das  Reich  Gottes  nicht  ererben», 
und  Gal.  5,  21:  »Von  diesen  Dingen  (Neid,  Mord,  Trunkenheit  etc.) 
sage  ich  euch  im  voraus,  dass  die  solches  tun,  das  Reich  Gottes  nicht 
erben  werden.»  Sachhch  identisch  ist  das  Wort  Eph.  5,  5:  kein  Un- 
sauberer oder  Habgieriger  hat  im  Reiche  Christi  und  Gottes  ein  Erb- 
teil (xXTjpovojtiav  £V  T-^j  ßaaiXsicf,  z.  Xp,  x.  ■8-.).  Zur  Teilnahme  an  die- 
sem zukünftigen  Reich  hat  Gott  die  Christen  berufen,  I  Thess.  2,  12. 
Dieses  Reiches  hoffen  sie  auch  gewürdigt  zu  werden  (Trata^tw^f^vat,  II 
Thess.  I,  5)  —  ein  Gedanke,  den  wir  oben  im  Lukasevangelium  mit 
dem  Begriff  des  künftigen  Äons  (Luk  .20,  35)  und  in  der  Apostelge- 
schichte mit  dem  Begriff  des  ewigen  Lebens  verknüpft  gefunden 
haben  (13,  46). 

In  Bezug  auf  das  ewige  Leben,  bezw.  das  Reich  Gottes,  werden  die 
Christen  »Erben»,  xXY)povö(ioc,  genannt  (Rom.  8,  17);  und  ihr  zu- 
künftiges himmlisches  Los  wird  als  eine  xXr^povofiia  bezeichnet  (Eph. 
I,  14.  18;  Kol.  3,  24). 

Das  ewige  Leben  ist  auch  bei  Paulus  eine  Idee  sehr  reichen  In- 
halts, Das  Dasein  der  Gläubigen  nach  der  Auferstehung, 
was  immer  das  Wesen  des  ewigen  Lebens  ausmacht,  wozu  ja  die  Auf- 
erstehung den  Zutritt  bedeutet,  schliesst  vor  allem  ungestörte  Gemein- 
schaft mit  Christus  in  sich.     (I  Thess.  4,  17;  5,  10;  [Phil,  i,  23;  II  Kor. 
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5,  8]).^  Es  schliesst  alle  Unheiligkeit  und  Unlauterkeit  aus  und  besteht 
in  vollkommener  Sündlosigkcit,  Heiligkeit  und  Reinheit  (Gal.  5,  21; 
I  Kor.  6,  9  f.).  Es  ist  ein  Dasein  pneumatischer  Natur,  ein  Dasein, 
das  das  Gepräge  des  himmlischen  Seins  hat  und  alle  Vergänglichkeit 
und  Sterblichkeit  ausschliesst,  es  ist  ein  Dasein  in  Sö^a  und  in  a^d'apata 
(I  Kor.  15;  Rom.  2,  7.  10  und  passim).  Es  ist  ein  Dasein,  das  für  die 
Sehgen  Königsherrschaft  mit  sich  bringen  wird  (Rom.  5,  17.;  I 
Kor.  4,  8). 2 

Alles  dies  ist  der  Enderfolg  der  von  Christus  vollzogenen  Errettung; 
es  ist  die  unmittelbare  Folge  der  Gerechterklärung  und  wird  als  Ver- 
geltung oder  Gabe  den  Menschen,  die  im  Glauben  und  heiligen  Wandel 
ausharren,  zuteil  (i  Thess.  5,  10;  I  Kor.  15,  20  ff.;  Rom.  2,  6  ff.;  5,  12 
ff.;  6,  22  f.;  Gal.  6,  8).^ 

So  haben  wir  auch  bei  Paulus  den  synoptischen  Typus  des  reli- 
giösen Lebensideals  wiedergefunden ;  und  die  früher  konstatierten  Haupt- 
merkmale dieses  Lebensbegriffes  und  Lebensideals  wiederholen  sich 
auch  bei  ihm.  Überall,  wo  wir  die  volle  Formel  Cwtj  alwvioi;  antreffen, 
handelt  es  sich  um  das  eschatologische  Lebensideal.  Oft  auch  ander- 
wärts. Die  allgemeine  Terminologie  und  Vorstellungswelt  sind  auch 
in  weiter  Ausdehnung  den  Grundzügen  nach  mit  den  synoptischen  in 
Beziehung  auf  diese  Lebensidee  identisch,  wie  wohl  aus  unserer  Unter- 
suchung hervorgegangen  sein  dürfte. 

Paulus  hat  diese  Idee  aus  seiner  jüdischen  Mitwelt,  bezw.  aus  der 


'  Diese  letztgenannten  Stellen  beziehen  sich  wohl  auf  das  Dasein  der 
Verstorbenen  im  Zwischenzustand,  aber  selbstverständlich  ist,  dass  was  dort 
Geltung  hat,  für  das  Dasein  nach  der  Auferstehung  noch  mehr  gelten  soll.  — 
Einige  jüdische  Analogieen  zur  Vorstellung  vom  Zwischenzustand  sind  oben 
S.  51  f.,  57,  60  f.  angeführt. 

^  Siehe  hierzu  weiter  Kabisch,  S.  309  ff.,  A.  TiTius,  Der  Paulinismus  unter 
dem  Gesichtspunkt  der  Seligkeit,  1900,  S.  46  ff.  TiTius  betont,  wie  für  Paulus 
das  ewige  Leben  zwar  geistiger  aber  auch  erheblich  abstrakter  ist  als  für  Jesus, 
S.   55- 

'  Den  Gegensatz  zu  den  so  endgültig  Erretteten  bilden  die  bösen,  ungläu- 
bigen Menschen,  die  »ins  Verderben  gehen»,  ot  aTroXXüjievoi  (II  Thess.  2,  10; 
I  Kor.  I,  18;  II  Kor.  2,  15;  4,  3).  Sie  werden  vom  Herrn  am  jüngsten  Tage  ver- 
dammt; sie  fallender  xatorzpiai;  anheim  (I  Kor.  11,  32).  Ihr  Los  wird  als  ctiroAeia 
bezeichnet  (Rom.  9,  22;  Phil,  i,  28;  3,  19);  als  oXe^po;  (I  Thess.  5,  3);  als  okebpoq, 
rxHw'.o-  (II  Thess.  I,  9);  als  fbopd  (Gal.  6,  8);  als  ^dvaioc;  (Rom.  6,  23,  wo  wohl 
der  endgültige  Tod  in  eschatologischem  Sinne  wenigstens  mit  in  Betracht  kommt). 
Was  das  Los  der  Verdammten  näher  in  sich  schliesst,  darüber  hat  Paulus  wenig 
reflektiert.  Ob  Kabisch  mit  dem  Gedanken  eines  »ein  für  alle  mal  vernichtet 
werden»  das  Richtige  getroffen  hat,  mag  dahingestellt  werden,  a.  a.  O.,  S.  250  ff. 
Das  Richtigste  wird  wohl  sein,  hierüber  nicht  mehr  zu  reflektieren  als  Paulus 
selbst  getan  hat. 
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Urgemeinde,  aufgenommen.  Natürlich  nicht  als  ein  theoretisches 
Theologoumenon  sondern  als  eine  Idee,  die  für  ihn  von  der  allergröss- 
ten  Bedeutung  war,  sowohl  persönlich  als  in  Bezug  auf  seine  allgemeine 
kosmologische  und  soteriologische  Betrachtung.  Das  ewige  Leben  in 
der  neuen  Welt  ist  der  Endpunkt  des  ganzen  Erlösungswerks  Christi, 
das  letzte  Ziel  der  Liebesabsichten  Gottes  mit  den  Menschen.  Wir 
brauchen  nur  auf  Rom.  5  und  6  hinzuweisen.^ 

Bei  Paulus  können  wir  aber  trotz  aller  Übereinstimmung  mit  den 
Ausdrucksweisen,  ja  teilweise  auch  mit  den  wirklichen  Vorstellungen 
der  jüdischen  vom  ältesten  Christentum  übernommenen,  obschon 
modifizierten  Eschatologie,  erst  recht  den  grossen  Unterschied  im 
Verhältnis  zum  Judentum  beobachten.  Bei  Paulus  hat  der  Geist  über 
den  Buchstaben  und  über  die  Fleischlichkeit  gesiegt.  Bei  Paulus  ist 
weiter  die  Stellung  des  eschatologischen  Lebensideals  innerhalb  der 
Vergeltungslehre  eine  andere  geworden.  Das  ewige  Leben  wird  von 
ihm  in  erster  Linie  —  nicht  als  etwas,  was  verdient  werden  kann, 
nicht  als  Lohn  in  juristischem  Sinne,  betrachtet,  sondern  das 
ewige  Leben  ist  für  ihn  die  höchste  Gnadengabe  Gottes  an  die 
durch  Gnade  geretteten  Menschen.^    Und  schliesslich :  die  Anschauung 

'  Hier  ist  die  Stelle  allen  dogmatischen  Modernisierungen  entgegen  an  die 
Worte  Kabisch's  zu  erinnern:  »Es  ist  dogmatische  Konstruktion  und  nicht  ge- 
schichtliches Verständnis,  wenn  man  die  eschatologische  Hoffnung  nur  als  ein 
Anhängsel  der  paulinischen  Glaubenslehre  betrachtet  und  nicht  vielmehr  als  den 
eigentlichen  Kern,  dem  alles  andere  nur  als  Unterlage,  als  feste  Begründung  zu 
dienen  bestimmt  sei.  Überall,  wo  er  sich  über  die  Prinzipien  und  letzten  Ziele 
des  ganzen  Christentums  ausspricht,  da  bekennt  er  es,  dass  dem  bei  der  Parusie 
herzustellenden  Endzustande  sein  ganzes  Herz  mit  allen  Kräften  der  Sehnsucht 
zustrebe,  dass  er  für  diesen  Endzustand  glaube,  lebe  und  arbeite,  weil  alles  gegen- 
wärtige Leben,  Glauben,  Hoffen,  Lieben,  trotz  der  im  Glauben  bestehenden  Ge- 
meinschaft mit  Christo,  doch  sei  und  bleibe  ein  l■/.or^\).B\y  drJj  Toü  zuptou-  weil 
der  heilige  Geist  und  alle  Gnadengüter,  die  sie  empfangen,  den  Christen  doch  nur 
Unterpfänder  seien  der  zukünftigen  Herrlichkeit,  die  an  ihnen  solle  offenbar 
werden»,  a.  a.  O.,  S.  51.  Das  Grundinteresse,  das  Kabisch  beherrscht,  hat  jüngst 
einen  neuen  Vertreter  in  A.  Schweitzer  gefunden,  der  in  seiner  ungemein  an- 
regenden Geschichte  der  paulinischen  Forschung,  191 1,  von  neuem  der  Wissen- 
schaft ernsthaft  die  Forderung  einer  geschichtlichen  Würdigung  der  paulinischen 
Eschatologie  gestellt  hat,  vor  allem  mit  Betontmg  des  Zusammenhanges  zwischen 
der  Eschatologie  und  der  Erlösungsmystik  und  Sakramentslehre  Pauli;  siehe 
besonders  S.    185  ff. 

^  Es  ist  ein  Verdienst  in  der  Abhandlung  G.  P:Son  WETTER's,  Der  Vergel- 
tungsgedanke bei  Paulus,  191 2,  diese  Seite  der  paulinischen  Anschauung  vom 
ewigen  Leben  stark  hervorgehoben  zu  haben;  siehe  besonders  S.  148  ff.  Dagegen 
kann  ich  seine  weiteren  Ausführungen  über  den  Inhalt  der  Zukunftshoffnung 
von  einer  gewissen  Neigung  zur  Modernisierung  und  Spiritualisierung  nicht  frei- 
sprechen. 

J.  Lindblom.  i2 
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des  Paulus  vom  ewigen  Leben  ist  christozentrisch.  Der  hohe  Wert 
des  ewigen  Lebens  beruht  in  erster  Linie  auf  der  vollkommenen  Ge- 
meinschaft mit  Christus,  die  im  Jenseits  verwirklicht  werden  wird  — 
mit  Christus,  als  dem  Mittelpunkt  und  der  leuchtenden  Sonne  des 
ewigen  Lebens.* 

Auch  in  den  spätpaulinischen  Schriften,-  in  den  sogenannten 
Pastoralbriefen,  begegnet  uns  oft  das  Lebensideal  des  synoptischen 
Typus,  das  Lebensideal  im  eschatologischen  Sinne.  Wir  kennen  von 
der  jüdischen  Apokalyptik  und  den  Synoptikern  her  die  Lehre  von  den 
zwei  Weltaltern,  von  diesem  Äon  und  dem  zukünftigen.  Diese  Distink- 
tion  zwischen  einem  tö  vöv  und  einem  tö  [xeXXov  wird  I  Tim.  4,  8  mit 
der  Lebensidee  in  Verbindung  gebracht.  Es  wird  nämhch  hier  zwischen 
einer  Cwrj  r^  vöv  und  einer  Cw"?]  "ig  [x^XXouoa  unterschieden.  »Das  künf- 
tige Leben»  ist  ja  nichts  anderes  als  das  ewige  Leben  in  der  künftigen 
Welt.^  Dieses  Leben  wird  I  Tim.  6,  19  als  »das  wirkliche  Leben»,  TJ 
ÖVTCD?  CtöTT],  bezeichnet.  Dass  es  ein  eschatologisches  Ideal  ist,  geht 
aus  dem  vorhergehenden  hervor:  a7ro'9^oaDptCovTa<;  k%v>xolq  ■8-e[j.eXiov 
xaXöv  elc  TÖ  (jlsXXov.  Dies  xö  [xdXXov,  d.  h.  der  zukünftige  Äon,  schliesst 
das  »wirkliche  Leben»  in  sich.  Dies  ewige  Leben  winkt  dem  »den 
guten  Kampf  des  Glaubens»  kämpfenden  Christen  als  ein  herr- 
licher Siegespreis,  I  Tim.  6,  12:  STrtXaßoö  f^?  atwvtoo  Cf»-^?:  »der  treue 
Kämpfer  braucht  nur  noch  die  Hand  auszustrecken  und  erhält  den 
Siegeskranz:  das  ewige  Leben!  »^  Das  e\vige  Leben  ist  ein  Gegenstand 
der  Hoffnung  der  Christen  (eXTtl?  Cwfj?  alwvwo)  und  ihnen  von  Gott 
vor  ewigen  Zeiten  verheissen,  Tit.  i,  2.  Ganz  synoptisch-apokalyp- 
tisch klingt  es,  wenn  gesagt  wird,  die  Christen  seien  Erben  des  ewigen 
Lebens,  %X7]povö(iot  Cw^?  aicovioo,  Tit.  3,  7.  Die  Bedingung,  das  ewige 
Leben  zu  gewinnen,  ist  der  Glaube  an  Christus.  Das  Schlussresultat 
des  Glaubens  ist  das  ewige  Leben  (TriOTsuetv  Itt'  aotcp  el?  CwfjV  alwvtov), 
I  Tim.  I,  16. 

*  In  dem  letzten  Punkt  liegt  auch  der  wichtigste  Fortschritt  des  Paulinis- 
mus im  Verhältnis  zu  den  Synoptikern.  Im  allgemeinen  kann  man  auch  sagen, 
dass  die  Anschauung  des  Paulus  vom  ewigen  Leben  individualistischer  gefärbt 
ist  als  die  der  Synoptiker;  vgl.  WETTER,  a.  a.  O.,  S.  149  ff. 

'  Mit  diesem  Namen  bezeichnen  wir  hier  und  im  folgenden  die  späteren 
Schriften  paulinischen  Geistes,  ohne  uns  in  der  Echtheitsfrage  ausgesprochen 
zu  haben. 

'  Dieselbe  Distinktion  findet  sich  gelegentlich  auch  in  den  paulinischen 
Hauptbriefen;  I  Kor.  15,  19:  »Wenn  wir  für  dieses  Leben  (iv  -^  C«»^  "aüxifj) 
allein  auf  Christus  unsre  Hoffnung  gesetzt  haben,  sind  wir  die  allerelendesten 
unter  den  Menschen»;  vgl.  die  Auslegung  dieser  Stelle  bei  R.  Kabisch,  Die  Escha- 
tologie  des  Paulus,  S.  13  ff. 

*  Fr.  Koehler  bei  Jon.  Weiss. 
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Hiermit  haben  wir  unsere  Wanderung  durch  das  Neue  Testament 
beendigt,  um  das  eschatologische  Lebensideal  des  synoptischen  Typus 
aufzusuchen.     Was  wir  gefunden  haben,  ist  folgendes: 

Jesus  und  die  Urgemeinde  kennen  ein  eschatologisches,  zum  zu- 
künftigen Äon  gehöriges  Lebensideal,  das  meistens  mit  der  Formel 
C(i>7j  aicüvio?  bezeichnet  wird.  Dieses  Lebensideal  haben  sie,  wenn- 
gleich mit  gewissen  Modifikationen,  einfach  aus  dem  Judentum  über- 
nommen, wo  es  besonders  in  der  Apokalyptik  ausgebildet  worden  war. 
Aus  dem  Judentum,  bezw.  aus  der  Vorstellungswelt  der  Urgemeinde, 
hat  auch  Paulus  den  Begriff  aufgenommen  und  in  weiter  Ausdehnung 
verwandt,  wobei  er  ihm  jedoch  ein  bestimmtes  christozentrisches 
Gepräge  gegeben  hat.  Auch  in  den  Pastoralbriefen  (jedoch  mit  Aus- 
nahme des  II  Timoteusbriefes)  spielt  das  eschatologische  Lebensideal 
eine  grosse  Rolle.  Spuren  davon  haben  wir  zuletzt  im  Judasbrief 
und  in  dem  Jakobusbrief  gefunden.  Das  ist  jedoch  alles.  Die  Idee  ist 
zwar  ursprünghch  jüdisch.  Im  Neuen  Testament  ist  aber  das  Gepräge 
des  Geistes  Christi  überall  unverkennbar.  Die  Idee  ist  im  Christentum 
mit  hineingestellt  in  die  Gedankenwelt,  deren  Hauptfaktoren  Gnade, 
Erlösung,  Gerechterklärung,  Vergebung,  Glaube  sind,  und  deren  Zentrum 
Christus  ist,  und  sie  ist  dadurch  in  hohem  Masse  umgeprägt  worden. 


KAPITEL  X. 
Das  typisch  paulinische  Lebensideal. 

Wir  haben  oben  gesehen,  dass  das  Lebensideal  des  synoptischen 
Typus,  dass  die  aus  dem  Judentum  herstammende  eschatologische 
Lebensidee  von  Paulus  nicht  nur  gekannt,  sondern  auch  in  weiter 
Ausdehnung  verwandt  ist,  um  ein  religiöses  Ideal  auszudrücken,  das 
für  ihn  selbst,  wie  für  die  Christen  überhaupt,  die  allergrösste  Bedeu- 
tung besass. 

Nun  ist  aber  in  den  paulinischen  Schriften^  die  Idee  des  Lebens 
sehr  häufig  in  Anspruch  genommen,  um  ein  religiöses  Ideal  auszudrük- 
ken,  das  nicht  eschatologischer  Natur  ist,  wenigstens  nicht  in  dem 
Sinne,  dass  es  zum  künftigen  Aon  nach  der  Auferstehung  verlegt  wäre. 
Es  handelt  sich  hier  oft  um  ein  Leben,  das  der  Christ  schon  jetzt  und 
schon  hier  auf  Erden  lebt  —  wie  ja  auch  die  Juden  und  die  Griechen, 
wie  wir  in  dem  ersten  und  zweiten  Abschnitt  dieses  Buches  gesehen 
haben,  von  ihrer  Religion  die  Gabe  eines  idealen  Lebens  schon  für 
das  Diesseits  erhofften. 

Unsere  nächste  Aufgabe  ist  nun,  dies  gegenwärtige  Lebensideal 
bei  Paulus  seinem  Inhalt  und  seinen  Voraussetzungen  nach  näher  zu 
untersuchen  und  zu  erklären. 

Im  bewussten  Anschluss  an  das  Judentum,  an  die  Religion  seiner 
Väter,  formuliert  Paulus  mehrmals  das  Hauptziel  der  Religion  über- 
haupt als  »Leben».  Es  war  ihm  ja  wohl  bekannt,  wie  die  Frommen 
seines  Volkes  schon  seit  den  Tagen  der  Propheten,  nach  mehr  Leben 
und  besserem  Leben  und  höherem  Leben  gedurstet  hatten,  und  den- 
selben Durst  hatte  er  auch  selber  als  Pharisäer  in  seinem  Innern  brennen 
gefühlt.    Er  wusste  auch,  dass  für  die  Frommen  der  Juden  der  Weg 


'  Auch  hier  werden  wir  unter  dem  Titel  »paulinische  Schriften  »  alle  Schrif- 
ten behandeln,  die  von  Paulus  verfasst  sein  wollen,  und  die  in  Betreff  unserer 
Frage  wesentlich  homogene  Anschauungen  aufzuweisen  haben.  Die  Pastoral- 
briefe werde  ich  als  »spätpaulinische  Schriften»  besonders  behandeln. 
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zum  Leben  durch  das  Gesetz  ging,  und  er  selbst  hatte  ja  auch  ernst 
und  zielbewusst  diesen  Weg  betreten.  Der  Ehrenname  des  Gesetzes 
war  ja  schon  seit  alters  her  »das  Gesetz  des  Lebens»,  weil  der  Gehorsam 
gegen  das  Gesetz  zum  Leben  führte.^  In  vollkommener  Übereinstim- 
mung hiermit  weiss  auch  Paulus  sehr  wohl,  dass  das  Gesetz  seiner 
Bestimmung  nach  zum  Leben  führen  sollte.  Er  nennt  das  Gesetz 
il  ^vtoXtj  ri  ei?  Cwifjv,  das  Gebot,  das  Leben  zum  Zweck  hatte  (Rom. 
7,  10),  und  er  kennt  und  billigt  die  Aussage  des  Moses:  wer  die 
Gerechtigkeit  aus  dem  Gesetz  tut,  wird  durch  sie  leben  (Rom.  10,  5), 
und  wer  die  Gebote  hält,  wird  dadurch  leben  (Gal.  3,  12).  Dement- 
sprechend hatten  auch  die  Juden,  auch  nach  Ansicht  des  Paulus,  das 
Recht,  auf  ihr  Gesetz  stolz  zu  sein  (Rom.  2,  17;  9,  4). 

Die  die  alte  religiöse  Position  des  Paulus  umstürzende  Erfahrung 
war,  dass  das  Gesetz  Leben  nicht  vermitteln  konnte.  Dass  das  Gesetz 
dazu  unfähig  war,  beruhte  nicht  auf  einer  etwaigen  Unvollkommen- 
heit  des  göttlichen  Gesetzes  an  sich;  es  beruhte  darauf,  dass  die  Über- 
macht des  Fleisches  zu  gross  und  die  Sünde  zu  mächtig  war  (Rom. 
7,  12  f.;  8,  3).  Dadurch  wurde  das  Gesetz  gewissermassen  paralysiert, 
der  Mensch  wurde  ausser  Stande  gesetzt,  vor  Gott  als  nach  dem  Mass- 
stabe des  Gesetzes  gerecht  dazustehen,  er  musste  anstatt  dessen  mit 
Schuld  beladen  vor  Gottes  Angesicht  treten,  um  aus  Gottes  Munde 
das  vernichtende  Urteil  des  Verdammungsgerichts  zu  hören,  das  aber 
für  ihn  den  Verlust  des  Lebens  bedeutete.  Und  so  erwies  sich  das 
Gesetz  tatsächlich  als  ein  Gesetz,  das  Leben  nicht  vermitteln  konnte. 
Also  war  kein  Gesetz  gegeben,  das  Leben  schaffen  könnte  (Gal.  3,  21). 
Im  Gegenteil:  das  Gesetz,  das  zum  Leben  gegeben  war,  wurde  dem 
um  Gerechtigkeit  ringenden  Menschen  zum  Tode  (Rom.  7,  10). 

Diese  auf  persönlicher  Erfahrung  begründete  Gewissheit  des  Pau- 
lus von  der  Unfähigkeit  des  Gesetzes,  Leben  zu  schaffen,  bedeutete 
für  ihn  ein  Absetzen  des  Gesetzes  vom  Amte  des  Lebensschaffens,  nicht 
aber  ein  Aufgeben  des  Lebensideals  selbst.  Sowohl  vor  seiner  Bekeh- 
rung als  nachher  galt  ihm  »Leben»  als  höchstes  Gut.  Der  Weg  zum 
Leben  wurde  aber  ein  anderer:  nicht  mehr  das  Gesetz  sondern  der 
Glaube:  »Der  Gerechte  wird  das  Leben  haben  aus  Glauben» 
(Rom.   I,   17;  Gal.  3,   11). ^ 

Aber  was  meinte  Paulus,  wenn  er  von  »Leben  »  als  dem  höchsten 


*  Siehe  oben  S.  16,  36,  43,  59,  wonach  es  eine  das  ganze  Judentum  beherr- 
schende Anschauung  ist,  dass  das  mosaische  Gesetz  eben  als  das  höchste  Mittel 
zum  Leben  die  herrlichste  Gabe  Gottes  an  sein  Volk  ist. 

'  Über  »Leben»  als  Bezeichnung  des  höchsten  Gutes  im  allgemeinen  bei 
Paulus    vgl.  die  Ausführungen  Kabisch's,  Die  Eschatologie  des  Paulus,  S.  76  ff. 


Gute  sprach?  Wir  haben  schon  oben  gesehen,  dass  das  alte  jüdische 
apokalyptische  Lebensideal  für  Paulus,  auch  als  Christen,  immer  Gel- 
tung hatte.  Und  auch  von  diesem  Leben  galten  natürlich  die  Worte: 
»Der  Gerechte  wird  aus  Glauben  das  Leben  haben».  Aber  eben 
an  den  Stellen,  wo  der  grosse  Umsturz  in  Betreff  des  Weges  zum 
Leben  zur  Sprache  kommt,  handelt  es  sich  vorzugsweise  um  ein  Leben 
im  gegenwärtigen  Sinne,  ein  Leben,  das  Paulus  und  die  Christen  schon 
jetzt  leben.  Der  religiöse  Schiffbruch,  den  Paulus  leiden  musste,  be- 
deutete für  ihn  nicht  nur  das  Einschlagen  eines  neuen  Weges  zum 
Leben,  sondern  auch  eine  radikale  Vertiefung  des  Lebensideals  selbst. 

Dies  also  vertiefte  Lebensideal  ist  das  Hauptthema  des  achten 
Kapitels  des  Römerbriefs.  Wir  hören  hier  v.  2  von  einem  Gesetz  oder 
Regiment  des  Geistes,  der  das  Prinzip  »des  Lebens  in  Christus 
Jesus»  (t^?  Cw^C  £v  XptoTcp  -iTjaoü)  ist.^  Und  weiter,  v.  6,  lesen  wir: 
»Das  Trachten  des  Fleisches  ist  Tod,  das  Trachten  des  Geistes  aber 
Leben  (tö  (ppövY](Aa  toö  7rve6|i,aroi;  C^i])  und  Friede».  Und  v.  10: 
»Wenn  Christus  in  euch  ist,  so  ist  euer  Leib  gestorben  um  der  Sünde 
willen,  euer  Geist  aber  Leben  (tö  7cvsö[j-a  Cwi])  um  der  Gerechtigkeit 
willen».  V.  13:  »Wenn  ihr  nach  dem  Fleische  lebt,  dann  werdet  ihr 
sterben:  wenn  ihr  aber  durch  den  Geist  die  Taten  des  Leibes  ertötet, 
werdet  ihr  leben»  (CijaeoO's). 

Das  hier  besprochene  Leben  steht  im  schroffen  Gegensatz  zu 
einem  »Tod  »,  der  als  ein  gegen  das  Leben  feindseliges  Prinzip  geschil- 
dert wird.  Kap.  7  v.  9  ff. :  »Das  Gebot  kam,  die  Sünde  lebte  auf  — 
und  ich  starb  (Iyw  aTrsdavov).  So  erwies  sich  das  Gebot,  das  ver- 
sprach, zum  Leben  zu  führen,  als  ein  Mittel  zum  Tode  (autY]  ei.<;ddvaTOv), 
denn  die  Sünde  erhielt  den  Anstoss  durch  das  Gebot  und  täuschte 
mich  und  tötete  (aTcsxtstvev)  mich  durch  dasselbe».  V.  13:  »Dem- 
nach ist  denn  wohl  das  Gute  für  mich  Ursache  zum  Tod  geworden 
(i{tol  Iy^vsto  ^avaro?)?  Nimmermehr,  sondern  das  war  die  Sünde, 
die,  um  als  solche  offenbar  zu  werden,  durch  Vermittelung  des  Guten 
mir  den  Tod  wirkte  (xaTepYaCo[x^vY]  ■8-dvaTOv) ».  Und  dann  Kap. 
8  V.  2:  »Das  Gesetz  des  Geistes  des  Lebens  in  Christus  Jesus  hat  dich 
von  dem  Gesetz  der  Sünde  und  des  Todes  befreit  (octtö  toö  v6[iod  t^c 

'  Bei  dieser  Übersetzung  der  Stelle  schliesse  ich  mich  v.  Hofmann  an,  der 
zur  Stelle  bemerkt:  »iv  Xp'.a-cw  'Itjodü  will  nämlich  mit  t^;  Cw^;  als  dessen  Nä- 
herbestimmung verbunden  sein  .  .  .  Ein  Geist  des  Lebens,  welcher  lebendig 
macht,  ist  auch  in  dem  Menschen,  welcher  im  Leibe  des  Todes  lebt.  Aber  um 
jenes  Todes  ledig  zu  gehen,  welchem  er  vermöge  seines  Lebens  in  diesem  Leibe 
verfallen  ist,  bedarf  er  den  Geist  eines  anderen  Lebens,  welches  ein  Leben  in 
Christo  Jesu  ist,  also  den  Geist,  der  ihn  in  Christo  leben,  der  Lebendigkeit  Christi 
teilhaft  macht»;  Die  heilige  Schrift  neuen  Testaments,  III,  1868,  S.  297  f. 
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ocftapttai;  xal  toö  ^avätou) »;  und  v.  6:  »Das  Trachten  des  Fleisches 
ist  Tod  (tö  (ppövTjjta  r^g  aapxöi;  •8-dvaTO«;) ».  Schhesshch  v.  13:  »Wenn 
ihr  nach  dem  Fleische  lebt,  dann  werdet  ihr  sterben  (jt^XXsts 
aTCoO-vTjoxeiv) ». 

Die  Kap.  7  und  8  des  Römerbriefs  stellen  uns  vor  Augen  die  grosse 
Umwälzung  im  persönlichen  Dasein  des  Paulus  und  jedes  ihm  glei- 
chenden Menschen,  die  einen  Übergang  von  »Tod »  zu  »Leben  »  bedeu- 
tet. Früher  war  Paulus  tot,  jetzt  aber  lebt  er.  Wenn  wir  nun  ver- 
ständen, was  Paulus  mit  »Tod»  und  »Sterben»  meint,  so  würden  wir 
uns  dadurch  den  Weg  zum  Verständnis  dessen,  was  er  unter  »Leben  » 
versteht,  angebahnt  haben. 

Zunächst  ist  zu  bemerken,  dass  der  Tod  eine  schon  eingetretene 
wirkliche  Erfahrung  des  Paulus  war:  »Ich  starb»;  das  Gebot  »erwies 
sich  als  zum  Tode  führend»;  die  Sünde  »tötete  mich».  Wenn 
der  Tod  ein  tatsächliches  Erlebnis  war,  so  kann  er  natürlich  nichts 
sein,  was  etwa  erst  in  der  Zukunft  eine  Wirklichkeit  werden  wird  — 
der  physiologische  Tod  oder  die  ewige  Verdammnis  — ;  der  Tod  muss 
hier  als  ein  gegenwärtiger  Zustand  verstanden  werden,  der  aber  durch 
ein  ganz  akutes  Erlebnis  (vgl.  die  Aoriste!)  eingetreten  war.  Dieser 
Zustand  des  Todes  steht  nun  aber  im  Gegensatz  nicht  bloss  zu  dem 
Leben,  das  Kap.  8  geschildert  wird,  sondern  auch  zu  einem  Lebens- 
zustand während  einer  früheren  Epoche,  7,  9:  »Ich  war  einmal,  ohne 
Gesetz,  lebendig  (s'Cwv).»  Mit  diesem  Wort  greift  Paulus  zurück 
auf  die  Tage  seiner  Jugend,  wo  er  sich  in  einem  Zustand  sittlicher  Un- 
schuld befand,  ehe  noch  der  bewusste  Kampf  zwischen  dem  Gesetz 
und  der  bösen  Neigung  begonnen  hatte. ^  Unter  seinem  damahgen 
Lebendigsein  kann  er  wohl  nichts  anderes  verstehen  als  einen  Zu- 
stand innerer,  persönlicher  Kraft  und  Stärke,  der  noch 
keine  Hemnisse  erprobt  hatte.  »Ich  starb»,  das  bedeutet  dann: 
ich  wurde  in  einen  Zustand  innerer  Kraftlosigkeit,  innerer  Lähmung 
versetzt.  Das  Gesetz  tötete  mich  durch  die  Sünde,  das  bedeutet: 
die  durch  das  Bewusstsein  des  Gesetzes  zum  Bewusstsein  gekommene 
und  im  Inneren  als  feindliche  Macht  erfahrene  Sünde  versetzte  mich 
in  einen  Zustand  geistiger  Verkümmerung  und  Lähmung.  Alles  dies 
ist,  was  nicht  bestritten  werden  dürfte,  vom  Leben  des  Paulus  unter 
dem  Gesetz,  von  seinem  Leben  als  einem  um  Gerechtigkeit  vergeblich 
ringenden  Pharisäer,  ausgesprochen.^ 

'  Vgl.  Zahn,  Kommentar  zum  Römerbrief,   1910,  S.   343. 

'  Ganz  verkehrt  finde  ich  die  Erklärung  A.  JÜLicHER's:  »Es  ist  nicht  ein 
persönliches  Bekenntnis,  das  Paulus  hier  ablegt,  sondern  eine  geschichtsphiloso- 
phische  Betrachtung,  die  auch  erst  v.  23  endet;  dass  wir  unter  den  gleichen  Aus- 


Das  Subjekt  dieses  Lebens  und  dieses  Todes  ist  Paulus  selbst  als 
Person  oder,  näher  bestimmt,  sein  inneres  Wesen,  wir  können  wohl 
sagen  sein  Pneuma  als  Prinzip  seines  natürlichen  Lebens  in  weitester 
Umfassung  und  als  innerer  Bestandteil  seines  natürlichen  Wesens. 
Von  diesem  Pneuma  als  dem  natürlichen  Prinzip  des  menschlichen 
Innenlebens  redet  Paulus  z.  B.  Rom.  8,  i6;  Gal.  6,  i8;  Phil.  4,  23;  Phi- 
lem.  25.^  Die  Verkümmerung  und  Entkräftung  des  menschlichen 
sowohl  psychisch  als  physisch  wirksamen  Lebensgeistes  des  Paulus 
machte  den  »Tod»  aus,  den  die  Sünde  mit  sich  brachte.  V.  14  ff. 
schildern  den  Todeszustand  von  einem  etwas  bestimmteren  Gesichts- 
punkt aus.  Was  hier  den  inneren  Tod  verursacht,  ist  der  furchtbare 
Konflikt,  der  im  Innern  des  Paulus  entstand  zwischen  dem  besseren 
Teil  seines  Ichs  (Kap.  7  v.  25  nennt  Paulus  ihn  voö?)  und  dem  im 
Fleisch  wurzelnden  bösen  Trieb  (vÖ[j.O(;  iv  toi?  [x^Xeocv,  v.  23).  Diesen 
Konflikt  im  Seelenleben  des  um  Gerechtigkeit  kämpfenden  Menschen 
empfand  Paulus  als  eine  Macht,  die  sein  inneres  Wesen  verödete,  es 
in  einen  Zustand  hilfloser  Entkräftung  und  Lähmung  versetzte.  Paulus 
nennt  diesen  Zustand  Tod. 

Der  das  ganze  Innenleben  verheerende  Kampf  zwischen  der  Nei- 
gung zum  Guten  und  dem  bösen  Trieb  ist  nun  der  Gegenstand  der  Schil- 
derung Kap.  7,  V.  14 — 25.^    Auch  hier  beschreibt  Paulus  u.  E.  sich 


drücken  bald  das  Moses-Gesetz,  bald  das  Adams-Gebot  zu  verstehen  haben,  ist 
ein  charakteristisches  Merkmal  dieser  Geschichtskonstruktion»;  Jon.  Weiss, 
Die  Schriften  des  N.  T.,  II,  1908,  S.  264.  Dagegen  schon  v.  Hofmann:  »Dieses 
Ich,  welches  ein  anderes  sein  soll,  als  das  des  Apostels,  dieses  CoUectiv-Ich,  wie 
man  es  genannt  hat,  ist  lediglich  eine  Erfindung  der  Ausleger»;  a.  a.  O.,  S.  282. 

'  Siehe  E.  Sokolowski,  Die  Begriffe  Geist  und  Leben  bei  Paulus,  1903, 
S.  141 ;  P.  Feine,  Theologie  des  N.  T.,  1910,  S.  480  f. ;  H.  J.  Holtzmann,  Neutesta- 
mentliche  Theologie,  191 1,  II,  S.  18  ff.     (Dort  viele  Literaturangaben). 

'  Das  Stück  7,  7 — 13  bezieht  sich  u.  E.  auf  eine  geschichtliche  Periode  des 
Lebens  des  Paulus,  auf  die  Periode,  wo  er  noch  nicht  ein  Christ  war,  aber  doch  zu 
einer  persönlichen  Erfahrung  sowohl  der  Sünde  als  der  gesetzlichen  Forderung 
gelangt  war.  Das  Stück  v.  14 — 25  kann  weder  eine  geschichtliche  Wiedergabe 
einer  früheren  noch  eine  Schilderung  einer  gegenwärtigen  Periode  sein.  Gegen 
die  Beziehung  des  Stückes  auf  eine  frühere  Lebensperiode  sprechen  sowohl  der 
Tempuswechsel  v.  14  und  folg.  als  vor  allem  der  Ausruf  v.  24,  der  sich  als  ein 
auf  einer  Vergegenwärtigung  einer  vergangenen  Situation  beruhender  Schmer- 
zensausbruch nicht  erklären  lässt,  ohne  ein  bei  Paulus  unwahrscheinliches  Raffi- 
nement anzunehmen.  Gegen  die  Beziehung  des  Stücks  auf  die  gegenwärtige 
Lage  des  Christenmenschen  Paulus  spricht  die  Aussage  v.  14,  die  kein  Christ 
von  sich  aussagen  kann,  der  ausserdem  gleich  nachher  die  entgegengesetzte  Äus- 
serung 8,  2  fällt.  Oder  wie  ist  es  möglich  fast  in  einem  Atemzug  über  dieselbe 
Situation  die  Worte  7,  22.  23  und  das  Wort  8,  3  niederzuschreiben?  Der  Gegen- 
satz zwischen  7,  14  ff.  und  8,  i  ff.  liegt  deutlich  auf  der  Hand.     Und  wie  kann  das 
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selbst,  aber  als  aotöc  k-^oi  (v.  25),  d.  h.  so  wie  er  allein,  ohne 
Christus,  sich  selbst  überlassen,  wäre,  und  so  wie  er  immer  noch 
ist,  insofern  als  Christus  ihn  nicht  vollkommen  beherrscht.  Dass 
er  nun  eben  die  sein  Innenleben  verheerenden  Folgen  dieses 
Konfliktes  als  einen  ihn  treffenden  Tod  ansieht,  das  liegt  u.  E. 
in  dem  die  ganze  Erörterung  abschliessenden  Ausruf  v.  24:  »0, 
ich  unseliger  Mensch,  wer  wird  mich  erlösen  aus  diesem  Leibe  des 
Todes?»  Was  anderes  verursacht  diesen  Ausruf  als  die  fast  zur  Ver- 
zweiflung treibenden  Erfahrungen,  die  Paulus  im  vorhergehenden  in 
ergreifender  Weise  geschildert  hat?  Und  was  kann  wohl  der  »Tod» 
hier  anderes  bedeuten  als  die  durch  den  inneren  Zwiespalt  verursachte 
Entkräftung  im  inneren  Leben  des  Apostels,  die  freilich  sowohl  psy- 
chischer als  physischer  Art  war,  da  es  ja  das  natürliche  Pneuma 
war,  das  angegriffen  war  und  zerfressen  zu  werden  drohte,  und  dieser 
natürliche  Lebensgeist  der  Grund  nicht  nur  des  physischen  als  auch 
des  psychischen  Lebens  war?  Den  »Todesleib»  nennt  nun  der  Apostel 
seinen  Leib  oder  vielmehr  sein  ganzes  irdisches  Geschöpf  (vgl.  Rom. 

6,  6.  12)  als  mit  einem  solchen  Tode  notwendig  verbunden,  sowohl 
als  den  Wahlplatz  für  diesen  Todeskampf  als  den  Urheber  desselben, 
insofern  er  der  Sitz  des  Fleisches  ist,  das  seinerseits  der  Sitz  des  bösen 
Triebes  ist,  und  schliesslich  als  den  Gegenstand  der  tötenden  Einwir- 
kungen der  Sünde  und  des  morahschen  Konflikts  im  inneren  Menschen. 

Der  Begriff  »Tod»  Rom.  7  bedeutet  also  u.  E.  pneumatische  Ver- 
kümmerung eines  Menschen  infolge  der  Sünde.  Dieser  Begriff  eines 
pneumatischen  Todes  begegnet  uns  nun  mehrmals  in  den  paulinischen 
Schriften.  So  Rom.  6,  12  f.:  »Also  lasst  nicht  die  Sünde  herrschen  in 
eurem  sterblichen  Leibe,  dass  ihr  euch  seinen  Begierden  unterwürfet, 
und  gebt  eure  Glieder  nicht  an  die  Sünde  hin  zu  Werkzeugen  der  Un- 
gerechtigkeit, sondern  gebt  euch  an  Gott  hin  als  aus  Toten  (Ix  vexpwv) 
lebendig  gewordene,  und  eure  Glieder  an  Gott  als  Werkzeuge  der 
Gerechtigkeit:  die  Sünde  darf  über  euch  kein  Herscherrecht  üben:  ihr 

Gesetz  für  den  bekehrten  Christen  Paulus  eine  solche  Bedeutung  haben,  die  ihm 

7,  14  ff.  zukommt?  Wir  werden  zu  dem  Schlussatz  gezwungen:  das  Stück  7,  14  ff. 
ist  keine  genaue  Wiedergabe  irgend  einer  geschichtlichen  Lebensperiode.  Die 
Lösung  des  Problems  liegt  in  7,  25,  wo  gesagt  wird,  dass  im  vorhergehenden  eine 
gewisse  Abstraktion  vorliegt.  Paulus  hat  freilich  sich  selbst  geschildert  aber 
vorläufig  davon  abgesehen,  dass  Christus  ihn  erlöst  hat.  Das  Stück  7,  14 — 25 
ist  eine  zeitlose  Schilderung  der  Person  des  Paulus  ohne  Christus,  die  aber  auch 
mit  Christus  dasselbe  Fleisch  immer  mit  sich  tragen  musste,  das  sich  immer  auch 
im  Leben  des  Christen  geltend  zu  machen  verstand;  vgl.  weiter  die  Ausführungen 
über  Rom.  7  in  meiner  Abhandlung  Om  lifvets  ide  hos  Paulus  och  Johannes  samt 
i  de  s.  k.  Salomos  öden,  S.  62  ff. 


steht  ja  nicht  unter  dem  Gesetz,  sondern  unter  der  Gnade!»  Die 
Christen,  denen  Paulus  schreibt,  um  sie  zu  ermahnen,  die  Konsequen- 
zen ihrer  Bekehrung  zu  ziehen,  hatten  vor  der  Bekehrung  in  einem 
Zustande  gelebt,  den  Paulus  als  »Tod»  bezeichnet.  Dieser  Zustand 
hatte  dem  Zusammenhang  nach  seine  Bedingungen  in  Sünde,  Unge- 
rechtigkeit, Herrschaft  der  Begierden,  Gottesferne,  Schuld.  Der  von 
diesen  Mächten  bedingte  Zustand  innerer  Verkümmerung  ist  der  Tod, 
woraus  die  bekehrten  Christen  auferweckt  worden  sind.  Im  gleichen 
Sinne  waren  auch  die  Epheser  vor  ihrer  Bekehrung  »tot»,  und  zwar 
»durch  ihre  Übertretungen  und  Sünden»  unter  der  Herrschaft  aller 
bösen  Mächte,  vor  allem  der  der  fleischhchen  Lüste  und  Triebe  (Eph. 
2,  I  ff.).  Der  Tod  im  Sinne  pneumatischer  Verkümmerung  ist  eine  un- 
vermeidliche Folge  eines  von  der  Natur  des  Fleisches  bestimmten 
ethischen  Verhaltens:  »Wenn  ihr  nach  dem  Fleische  lebt,  werdet  ihr 
sterben»  (Rom.  8,  13).  Ja,  auf  diesen  Todeszustand  muss  alles 
fleischgemässe  Handeln  schliesslich  abzielen.  Die  dem  Fleische  inne- 
wohnende Tendenz  läuft  darauf  aus:  »Das  Trachten  des  Fleisches  ist 
Tod»   (Rom.  8,  6). 

Also:  neben  dem  physiologischen  Tod  kennt  Paulus  einen  Tod 
pneumatischer  Art.  Dieser  Tod  bedeutet  einen  inneren  Zustand  des 
Menschen,  der  in  Verkümmerung  und  Entkräftung  seines  natür- 
lichen Pneumawesens  besteht,  von  der  Entfernung  von  Gott,  von  der 
Herrschaft  der  Sünde  und  der  Triebe  des  Fleisches  verursacht.^ 

Im  Gegensatz  zu  diesem  Tod  spricht  nun  Paulus  oft  von  einem 
Leben  prägnanter  Art,  und  zwar  als  einem  Leben,  wodurch  der  To- 
deszustand abgelöst  wird.  Dass  auch  dieses  Leben  pneumatischer  Art 
ist  und  in  solchen  Faktoren  seine  Bedingungen  hat,  die  den  den  geisti- 
gen Todeszustand  bedingenden  Faktoren  entgegengesetzt  sind,  kön- 
nen wir  schon  im  voraus  erwarten.  Wie  es  sich  damit  tatsächlich 
verhält,  werden  wir  jetzt  näher  untersuchen. 

Zuerst  ist  zu  bemerken,  dass  dieses  den  pneumatischen  Tod  ab- 
lösende Leben  dadurch  zustande  kommt,  dass  der  Geist  Gottes  in  einen 
Menschen  gekommen  und  in  ihm  zu  einer  herrschenden  Macht  ge- 

*  Mit  dem  Ausdruck  »pneumatischer  Tod»,  der  sowohl  psychischer  als  phy- 
sischer Art  ist,  da  ja  das  Pneuma  das  Prinzip  sowohl  des  psychischen  als  des 
physischen  Lebens  ist,  wende  ich  mich  einerseits  gegen  die  modernisierende  Auf- 
fassung, wonach  der  Tod,  worum  es  sich  hier  handelt,  nur  ein  psychisches  Erlebnis 
wäre,  wofür  der  Name  »geistiger  Tod»  benutzt  zu  werden  pflegt;  andrerseits  aber 
auch  gegen  die  z.  B.  von  Kabisch  vertretene  Auffassung,  wonach  »Paulus  durch- 
aus gar  keine  andere  Bedeutung  für  ftavoro;  und  cfTTO&vyjax.siv  kennt,  als  physi- 
scher Tod  und  physisches  Sterben. Tod  heisst  Tod,  Absterben  der  Le- 
benskraft des  Leibes,  und  nichts  anderes»;   Die  Eschatologie  des  Paulus,  S.  109  f. 
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worden  ist.  Das  neue  Leben  ist  keine  Frucht  irgend  einer  natürlichen 
Entwicklung,  es  hat  nicht  seinen  Grund  in  irgend  einem  immanenten 
psychischen  Faktor.  Eine  von  aussen  kommende  göttliche  Kraft 
nimmt  Besitz  von  dem  Menschen  und  schafft  ihn  in  radikaler  Weise 
um.  Um  diese  umschaffende,  neues  Leben  erzeugende  Kraft  des 
Geistes  Gottes  handelt  es  sich  Rom.  8:  oüSsv  apa  vüv  %axd%pt{xa  toi? 
ev  XpiaT(])  'Irjaoü*  6  yap  vö[io<;  toö  7rvsD[JLaT0<;  f^?  Cwfj?  sv  Xp'.ory  'Iijooö 
YjXeD^epcü^sv  oe  octcö  toO  vÖ[i,od  tyJc  a.\j,(x.^z'.cf.<;  xal  toö  O'avcxTOu  (v.  i  f.). 
Dass  zri<;  l^(üfi<;  mit  toö  zveujJiaTO?  zu  verbinden  ist,  scheint  mir  inso- 
fern klar,  als  ein  an  eine  antike  Vorstellungsweise  gewöhntes  Ohr 
nicht  vermeiden  konnte,  die  Begriffe  Geist  und  Leben  auf  das  engste 
zu  verknüpfen.  Ist  ja  sowohl  in  der  Bibel  als  in  der  orientalischen  und 
griechischen  Welt  überhaupt  der  Geist  immer  als  das  lebenschaffende 
Prinzip  xax'  Koyri'^  gedacht.^  Dass  wiederum  h  XpiOTy  'ItjOOö  (v.  2) 
mit  T-^i;  Cw'^C  zu  verbinden  ist,  wird  durch  die  gewöhnliche  Anwendung 
und  Stellung  dieser  Formel  in  den  paulinischen  Schriften  nahegelegt 
(vgl.  besonders  II  Tim.  1,1),  und  auch  von  den  Exegeten  gut  begrün- 
det.^ Der  Satz  besagt  also:  das  Regiment  des  Geistes,  der  das  Prinzip 
des  Lebens  ist,  das  in  Christus  Jesus  ist,  hat  den  bekehrten  Menschen 
vom  Regiment  der  Sünde  und  des  Todes  befreit.  Vom  neuen  Leben 
wird  also  hier  gesagt:  es  ist  ein  Gegensatz  zur  Sünde  und  zum  Tode, 
zu  dem  durch  die  Herrschaft  der  Sünde  verkümmerten  pneumatischen 
Zustand  des  unbekehrten  Menschen,  der  eben  durch  das  neue  Leben 
aufgehoben  ist;  es  ist  weiter  »in  Christus  Jesus»,  und  es  hat  seinen 
Grund  und  sein  Prinzip  im  Geist  —  selbstverständlich  dem  dem  Gläu- 
bigen als  Gabe  geschenkten  Geist  Gottes. 

Wir  wollen  uns  einen  Augenblick  beim  letzt  Gesagten  aufhalten. 
Dass  es  der  Geist  Gottes  ist,  der  das  neue  Leben  schafft,  ist  der  Grund- 
gedanke des  ganzen  achten  Kapitels  des  Römerbriefs.  Von  diesem 
Geist  wird  gesagt,  dass  cppdvirjfta  toö  7rvEÖ[iaT0(;  Ctöi]  ist.  Der  im  Men- 
schen wohnende  Geist  Gottes  zielt  auf  Leben  ab,  wie  das  Fleisch  auf 
Tod  (v.  6).  Wenn  sich  dieser  Geist  mit  dem  natürlichen  Geist  des 
Menschen  vereinigt,  entsteht  ein  Geist,  der    »Leben  ist»,  d.  h.j^ein 


'  Siehe  die  Beweisführung  bei  von  Hofmann,  Die  heilige  Schrift  neuen 
Testaments,  III,  S.  297  f.  In  diesem  Punkte  ähnlich  Zahn.  Jülicher  bei 
JOH.  Weiss  gut:  »Lebens-Geist»  (wogegen  hier  »Leben»  von  »in  Chr.  Jesu» 
geschieden  wird).  Dagegen  falsch  H.  LiETZMANN:  »Das  Geistesgesetz  des  Lebens» 
(der  doch  richtig  »Leben  in  Christus  Jesus»  zu  einem  Begriff  verbindet;  Handbuch 
zum  N.  T.,  III,  S.  39). 

2  Vor  allem  von  Hofmann,  Die  heilige  Schrift  neuen  Testaments,  III,  S. 
297  f.     Ähnlich  verbindet  H.  LiETZMANN;  vgl.  oben  S.  182. 
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kräftiges  lebhaftes  Leben  lebt  (v.  lo).^  Der  Geist  Gottes  im  Menschen 
wird  ihm  zu  einem  Mittel,  wodurch  er  die  fleischlichen  Taten  unterdrük- 
ken  und  vernichten  kann,  und  somit  wird  er  ihm  ein  Mittel  zum  Leben; 
el  Ss  7rvsu[xaTt  ta?  Trpd^et?  toö  awjiaxoi;  d-avatoöte,  C'joeo'ö-E  (v.  13). 
Nach  II  Kor.  3  hat  der  neue  Bund  im  Verhältnis  zum  alten  Bunde 
darin  sein  Gepräge,  dass  im  neuen  Bund  der  Geist  Gottes  waltet 
—  der  Geist  der  lebendig  macht   {zb  7rveö[i,a  CwoTroisi). 

Auch  Gal.  5,  25  wird  das  neue  Leben,  das  im  gläubigen  Menschen 
zustande  gekommen  ist,  ausdrücklich  mit  dem  Geist  in  Verbindung 
gestellt:  el  t^öi^ev  «veu{i,aTt,  7cvsu{tan  %ai  azoiy^üi\Lzv.  Dass  Cw{xev 
hier  in  prägnantem  Sinne  steht,  geht  aus  einem  dreifachen  Grund  her- 
vor: aus  dem  Gegensatz  zu  lotaüpwoav  v.  24;  aus  der  stark  betonten 
Stellung  vor  dem  Adverbial;  aus  der  Notwendigkeit,  eben  in  Cwjxev 
den  natürlichen  Grund  für  die  Ermahnung  atot/w^iev  zu  finden.  Die 
Stelle  besagt:  im  Christen,  der  sein  Fleisch  getötet  hat,  regt  sich  ein 
neues,  inneres  Leben,  das  sein  Prinzip  in  dem  Geiste  hat,  der  dem  Gläu- 
bigen gegeben  worden  ist.^  Die  natürliche  Konsequenz  dieses  inneren 
Geisteslebens  ist  ein  äusseres  Benehmen,  das  durch  die  Art  dieses  Le- 
bens bestimmt  ist  und  damit  in  voller  Übereinstimmung  steht. 

Das  neue  Leben  besteht  nach  Eph.  4,  18  ff.  in  persönlicher  Erneue- 
rung durch  den  im  Inneren  des  bekehrten  Menschen  wohnenden  Gottes- 
geist. Und  eben  weil  die  diese  Erneuerung  bewirkende  Kraft  der  Geist 
Gottes  ist,  kann  auch  das  neue  Leben  ein  Gottesleben,  Cw^  toö  ^eoö, 
genannt  werden  (4,  18).^ 

Was  hat  es  nun  für  eine  Bedeutung  für  das  neue  Leben ,  dass  der  Geist 

•  Man  hat  darüber  diskutiert,  was  TTveüjict  hier  bedeute.  Zahn  denkt  an  den 
Geist  des  Menschen  im  anthropologischen  Sinne,  Der  Brief  des  Paulus  an  die 
Römer,  1910,  S.  389  f.;  E.  Sokolowski  an  den  Geist  Gottes  in  objektiver  Bedeu- 
tung, Die  Begriffe  Geist  und  Leben  bei  Paulus,  1903,  S.  49  ff.;  B.  Weiss: 
»die  pneumatische  Wesenheit  des  Wiedergeborenen»,  Der  Brief  an  die  Römer, 
1899,  S.  347;  H.  B.  SwETE:  »the  human  spirit,  quickened  by  the  Spirit  of  God», 
The  Holy  Spirit  in  the  New  Testament,  1909,  S.  217;  u.  s.  w.  Wenn  es  sich  um 
den  Geist  Gottes  handelte,  wären  die  Bedingungen  et  Xpioxo;;  iv  ij(i!v  und  oiö 
Bixaioa'JvTjV  unverständlich.  Das  Richtige  wird  wohl  sein,  so  zu  sagen:  der  Geist 
ist  hier  das  neue  Pneumawesen,  das  durch  das  Eintreten  des  Geistes  Gottes  in 
den  bekehrten  Menschen  und  durch  die  Zusammenschliessung  desselben  mit 
dem  natürlichen   Pneuma  des  Menschen  in  seinem  Inneren  zustande  kommt. 

*  V.  Hofmann  übersetzt  gut:   »kraft  Geistes  im  Leben  stehn». 

'  Wenn  nämlich  xö  liveüiio  xoü  voö;  v.  23  vom  Gottesgeist  im  Inneren  des 
Menschen  verstanden  werden  darf.  W.  Lueken  bei  JoH.  WEISS:  »Den  alten 
Menschen  haben  sie  abgelegt,  sie  werden  durch  den  in  ihrem  Sinne  wohnenden 
Geist  (Gottes)  erneuert,  sie  sind  mit  einem  neuen,  Gott  ebenbildlichen  Menschen, 
mit  Christus  wie  mit  einem  neuen  Gewände  bekleidet». 


i89 

Gottes  sein  Prinzip  ist?  Allgemein  gesehen,  müssen  ja  die  Qualitäten 
dieses  Lebens  vom  Wesen  des  Geistes,  der  sein  Prinzip  ist,  ab- 
hängen. Dj.s  neue  Leben  des  bekehrten  Menschen  verhält  sich  zum 
Geist  Gottes  in  ihm  ganz  wie  das  physische  Leben  des  Menschen  zu 
dem  allgemeinen  Lebensgeist,  der  nach  antiker  Anschauung  das  Prin- 
zip des  animalischen  Lebens  ist.  Dies  werden  wir  später  ausführen. 
Jetzt  wollen  wir  nur  folgendes  bemerken:  die  enge  Verbindung  zwischen 
dem  Geist  und  dem  neuen  Leben  gibt  eine  Antwort  auf  die  Frage  nach 
der  Entstehung  des  neuen  Lebens.  Das  neue  Leben  entsteht  in  dem- 
selben Moment,  wo  der  Geist  das  Besitztum  eines  Menschen  wird. 
Dies  wird  bisweilen  von  Paulus  als  ein  bestimmtes,  geschichtliches 
Ereignis  betrachtet.  So  Gal.  3,  2,  wo  Paulus  die  Leser  auf  den  be- 
stimmten Zeitpunkt  hinweist,  wo  sie  den  Geist  »empfingen ».  Fühlt 
er  ein  Bedürfnis,  was  ja  nicht  immer  der  Fall  ist,  die  Mitteilung  des 
Geistes  mit  einem  bestimmten  äusseren  Akt  zu  verbinden,  so  denkt 
er  an  die  Taufe:  I  Kor.  12,  13:  »Durch  einen  Geist  sind  wir  allezu einem 
Leib  in  der  Taufe  zusammengeschlossen»  (vgl,  I  Kor.  6,  11;  Tit.  3,  5; 
Acta  9,  17 — 19).  Wenn  Paulus  die  Mitteilung  des  Geistes  mit  dem 
Akt  der  Taufe  verbindet,  scheint  er  mit  der  Anschauung  des  ganzen 
Urchristentums  in  Übereinstimmung  zu  stehen.^ 


'  Wir  bekennen  uns  also,  ohne  auf  diese  Frage  näher  eingehen  zu  können, 
zu  der  sakramentalen  Auffassung  der  Taufe  in  dem  Sinne  wenigstens,  als  die  Mit- 
teilung des  Geistes  mit  der  Mitteilung  der  Taufe  verbunden  ist.  Über  das  Wie  zu 
grübeln,  lohnt  sich  nicht.  Zu  bemerken  ist  jedoch,  dass  der  Geist  als  eine  Gabe 
betrachtet  wird,  die  jedenfalls  nicht  in  magischer  Weise  mit  der  Taufe  verbunden 
ist;  vgl.  V.  DoBSCHÜTz,  vSakrament  und  Symbol  im  Urchristentum,  St.  Kr. 
1905,  S.  I  ff.  Unter  den  neueren  Vertretern  der  sakramentalen  Auffassung  der 
Taufe  sind  zu  nennen  W.  HeitmülLER,  Im  Namen  Jesu,  1903;  derselbe,  Taufe 
und  Abendmahl  im  Urchristentum,  191 1 ;  H.  Lietzmann  im  Handbuch  zum  N.  T., 
III,  1906,  S.  29  f.;  W.  BoussET  bei  Jon.  Weiss,  Die  Schriften  des  N.  T.,  II,  1908, 
S.  95;  H.  Windisch,  Taufe  und  Sünde  im  ältesten  Christentum,  1908,  S.  217; 
H.  B.  Swete,  The  Holy  Spirit  in  the  New  Testament,  1909;  A.  Schlatter,  Die 
Theologie  des  N.  T.,  II,  1910,  S.  490  ff.;  P.  Feine,  Theologie  des  N.  T.,  1910,  S. 
525  ff.;  H.  GuNKEL,  Die  Wirkungen  des  heiligen  Geistes',  1909,  S.  71  ff.  (»Er 
[Paulus]  folgt  einfach  den  Vorstellungen  der  Urgemeinde  und  setzt  den  Anfang 
des  pneumatischen  Lebens  da  an,  von  wo  auch  die  Urgemeinde  die  Geistesgaben 
in  den  Christen  herrschend  denkt  [die  Taufe]»);  vgl.  auch  S.  95;  H.  J.  Holtzmann, 
Lehrbuch  der  neutestamentlichen  Theologie,  191 1,  II,  S.  195  ff.;  H.  Weinel,  Bib- 
lische Theologie  des  N.  T.,  1911,  323  ff.  —  Anders  A.  Deissmann,  Paulus.  Eine 
kultur-  und  religionsgeschichtliche  Skizze,  1911,  S.  89:  »Für  nicht  richtig  halte 
ich  die  Behauptung,  dass  bei  Paulus  die  Taufe  den  Zugang  zu  Christus  vermittele. 

Es  ist  wohl  richtiger  zu  sagen:  die  Taufe  ist  nicht  die  Herstellung,  sondern 

die  Versiegelung  der  Christusgemeinschaft».     Vgl.  auch  C.  Clemen,  Der  Eiufluss 
der  Mysterienreligionen  auf  das  älteste  Christentum,  191 3,  S.  16  f. 
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An  anderen  Stellen  wird  die  Mitteilung  des  Geistes  so  ausgedrückt, 
dass  er  dem  geschenkt  wird,  der  glaubt,  der  gläubig  das  Wort  der  mit 
Geist  erfüllten  apostolischen  Predigt  hört  und  annimmt.  Paulus  fragt 
die  Galater,  ob  sie  nicht  durch  gläubiges  Hören,  den  Geist  empfan- 
gen haben  (Gal.  3,  2  ff.);  und  das  von  Christus  vollzogene  I-oskaufen 
der  Menschen  vom  Fluch  des  Gesetzes  bezweckt,  dass  die  Losgekauften 
den  verheissenen  Geist  durch  den  Glauben  (5ta  tfj«;  TriaTew?) 
empfangen  würden  (v.  13  f.).* 

Der  Mensch  erhält  den  Geist  einerseits  durch  die  Taufe,  andrer- 
seits durch  den  Glauben  —  ist  nun  das  ein  Widerspruch?  Durchaus 
nicht,  denn  für  Paulus  existierte  keine  Taufe  ohne  Glauben  und  kein 
Glaube  ohne  Taufe.  Wir  können  so  sagen:  nach  paulinischer  Anschau- 
img erhielt  ein  Mensch  den  Geist  durch  die  im  Glauben  empfangene 
Taufe  als  den  grundlegenden  Akt,  wodurch  ein  Mensch  ein  Christ  wurde, 
und  wodurch  er  ins  Reich  der  göttlichen  Gnade  hineinversetzt  wurde. 

Dass  der  Geist  Gottes  durch  die  im  Glauben  empfangene  Taufe 
verliehen  wird,  das  bedeutet,  dass  auch  das  Geistesleben,  das  neue 
pneumatische  Leben  im  bekehrten  Menschen,  mit  der  im  Glauben 
empfangenen  Taufe  seinen  Anfang  nimmt. 

Dass  das  neue  Leben  ein  göttliches  Pneumaleben  ist,  hat  auch 
Folgen  für  die  Qualität  des  neuen  Lebens. 

Das  göttliche  Pneuma  ist  nach  antiker  Anschauung  überhaupt 
eine  gewissermassen  substantielle  Grösse.  Pneuma  ist  Kraft,  aber 
eine  Kraft,  die  feiner  stofflicher  Natur  ist.^  Dass  sich  Paulus  den 
Geist  anders  vorgestellt  hat,  ist  nicht  zu  beweisen.^  Ist  der  Geist  ge- 
wissermassen physischer  Art,  so  muss  man  vermuten,  dass  auch  das 
Geistesleben  eine  physische  Seite  hat  und  sich  auch  in  Wirkungen  phy- 
sischer Art  äussert.  Dies  ist  auch  nach  paulinischer  Anschauung  der 
Fall.    Das  geht  zunächst  aus  II  Kor.  3,  18  hervor:  »Wir  alle  aber  spie- 


*  Über  die  Frage  vom  Verhältnis  von  Geist  und  Glauben  bei  Paulus  s. 
M.  Steffen,  Zeitschrift  f.  die  neut.  Wiss.  1901. 

'  Über  den  Pneuma-Begriff  im  hellenistischen  Heidentum  siehe  R.  Reit- 
ZENSTEIN,  Die  hellenistischen  Mysterienreligionen,  S.  136  ff.;  im  Judentum  P. 
VOLZ,  Der  Geist  Gottes  und  die  verwandten  Erscheinungen  im  Alten  Testament 
und  im  anschliessenden  Judentum,  1910. 

3  Siehe  z.  B.  Kabisch,  a.  a.  O.,  S.  188  ff.,  wo  die  substantielle  Seite  stark 
hervorgehoben  wird.  Kabisch  führt  diese  treffenden  Worte  von  HotSTEN  an: 
»In  biblischer  Anschauung  ist  der  Geist  nicht  reine  Tätigkeit  des  Bewusstseins, 
sondern  Kraft,  und  nicht  Kraft,  sondern  substantielle  Kraft»  (S.  200).  Vgl.  die 
Ausführungen  GunkEl's,  Die  Wirkungen  des  heiligen  Geistes,  1909,  S.  98  ff.,  und 
die  massvollen  Erwägungen  J.  Gloel's,  Der  heilige  Geist  in  der  Heilsverkündi- 
gung des  Paulus,  1888,  S.  369  ff. 
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geln  mit  hüllenlosem  Antlitz  die  Herrlichkeit  des  Herrn  wieder,  und 
werden  zu  demselben  Bilde  verwandelt  von  einer  Herrlichkeit  zur 
andern  (|ieTa[i.op90U[xsd'a  ätuö  Sö^tj?  el?  Sö^av),  als  vom  Herrn,  dem 
Geiste».  Die  So^a  ist  ja  der  überirdische  Lichtglanz,  wovon  alle  himm- 
lischen Wesen,  Gott,  die  Engel,  der  auferstandene,  erhöhte  und  wieder- 
kommende Christus  und  die  auferstandenen  Gläubigen  erstrahlen. 
Die  8ö6a  ist  also  keineswegs  rein  immaterieller  Art;  sie  hat  eine  ver- 
feinerte Physis.  Diese  Äusserung  einer  sublimierten  Physis  wird  durch 
die  Worte  »so  wie  vom  Herrn,  dem  Geiste»,  d.  h.  was  da  geschehen 
muss,  wo  der  Herr,  der  Geist,  wirkt,  auf  das  Geistesleben  im  Innern 
des  Christen  zurückgeführt.^  Wenn  sich  das  inwendige  Pneuma-Leben 
frei  und  naturgemäss  auswirken  darf,  so  äussert  es  sich  schliesslich  in 
Erscheinungen,  die  nicht  nur  geistig  im  modernen  Sinn  des  Wortes  sind, 
sondern  sich  sogar  an  der  Physis  des  Menschen  manifestieren.  Wird  ja 
doch  auch  der  Geist  als  eine  Art  Vorschuss  des  ganzen  künftigen  Heils 
und  der  himmlischen  Herrlichheit,  eine  aTzap-^  der  künftigen  Seligkeit 
betrachtet,  die  zugleich  als  ein  Unterpfand  derselben  gilt,  Rom.  8,  23; 
II  Kor.  I,  22;  Eph.  I,  14.  Ausdrücklich  wird  II  Kor.  5,  5  der  Geist  als 
ein  Unterpfand  dargestellt,  das  das  Anziehen  des  himmlischen  Herrlich- 
keitsleibes verbürgt.  Gal.  6,  8  wird  das  ewige  Leben  und  alles,  was  es 
in  sich  schliesst,  mit  dem  gegenwärtigen  Geistesbesitz  im  Menschen  in 
engste  Verbindung  gestellt. 

Auch  noch  in  einer  anderen  Hinsicht  zeigen  sich  die  physischen 
Äusserungen  des  Pneuma-Lebens.  Das  dem  Menschen  innewohnende 
Pneuma  bereitet  den  menschlichen  Leib  für  die  Auferstehung  vor: 
Rom.  8,  11:  »Wenn  der  Geist  dessen,  der  Jesus  von  den  Toten  aufer- 
weckt hat,  in  euch  wohnt,  so  wird  er,  der  Christus  Jesus  von  den  Toten 
auferweckt  hat,  auch  eure  sterblichen  Leiber  lebendig  machen  durch 
seinen  Geist,  der  in  euch  wohnt  (5ta  toö  Ivoixoövto?  autoö  TcveDp-axo?  h 
ojiiv) ».  Der  Geist  im  Innern  des  Menschen  macht  eine  so  starke  Le- 
bensquelle aus,  dass  daraus  Kräfte  fliessen,  die  selbst  den  Leib  dahin 
durchsäuern,  dass  er  nicht  ganz  vergehen  wird,  sondern  bei  der  Aufer- 
stehung der  Toten  einen  neuen  Leib  aus  sich  gebären  wird,  wie  der  in 
die  Erde  niedergelegte  Same  aus  sich  ein  neues  lebendiges  Geschöpf 
gebiert  (I  Kor.    1.$)} 


*  Über  diese  Stelle  siehe  besonders  die  vorsichtigen  Erwägungen  Gunkel's, 
a.  a.  O.,  S.  99  ff. 

'  Vgl.  über  den  Zusammenhang  der  Auferstehung  mit  der  Geistesausstattung 
der  Christen  K.  Deissner,  Auferstehungshoffnung  und  Pneumagedanke  bei 
Paulus,  1912,  besonders  S.  98  ff.  Richtig  ist  jedoch  die  Warnung  Deissner'S 
davor,  dass  der  immanente  Zusammenhang  zwischen  dem  Geistesbesitz  und  der 
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Das  Pneuma-Leben  ist  im  Innern  des  Menschen  wie  ein  Feuer,  das 
sein  ganzes  Wesen,  auch  das  leibhche,  allmähhch  durchglüht,  wie  das 
Feuer  auch  das  schwärzeste  und  kälteste  Eisenstück  allmählich  zum 
Glühen  bringen  kann. 

Die  physischen  Wirkungen  des  Pneuma-Lebens  treten  aber  nicht 
am  meisten  hervor,  auch  haben  sie  nicht  im  religiösen  Leben  des  Paulus 
die  grösste  Rolle  gespielt.  Das  taten  ohne  Zweifel  die  rein  immateriellen, 
die  »geistigen»  im  modernen  Sinn,  die  Wirkungen  rein  rehgiöser  und 
ethischer  Natur.  Das  Pneuma-Leben  äussert  sich,  wenn  wir  in  diesem 
Zusammenhang  von  den  rein  aussergewöhnlichen  Äusserungen  der 
pneumatischen  Begabung  absehen,  in  religiöser  Hinsicht  als  kindliches, 
zuversichtliches  Vertrauen  auf  Gott,  das  ganz  spontan  die  Form  des 
Abba-Gebets  annimmt,  Rom.  8,  15;  Gal.  4,  6.  Es  ist  mit  dem  Be- 
wubstsein  der  Liebe  Gottes  verbunden,  Rom.  5,  5;  mit  Weisheit  und 
übernatürlichem  Erkenntnisvermögen,  I  Kor.  2.  Es  äussert  sich  in 
vollkommenem  Frieden  und  Freude,  Rom,  8,  6;  14,  17;  Gal.  5,  22; 
und  in  Mut  und  guter  Hoffnung,  Rom.  8,  15.  24  f.;  15,  13;  Gal.  5,  5. 
In  moralischer  Hinsicht  äussert  sich  das  Geistesleben  im  sittlichen 
Streben  und  im  sittlichen  Charakter.  Alle  »Früchte  des  Geistes»  sind 
von  einem  andern  Gesichtspunkt  aus  Äusserungen  des  Pneuma-Lebens 
im  Menschen,  Gal.  5,  22  f.  Kraft  des  inneren  Geisteslebens  werden 
sogar  die  an  sich  fleischlichen  Menschen  in  stand  gesetzt,  die  Forde- 
rungen des  geoffenbarten  Gesetzes  zu  erfüllen,  Rom.  8,  4.  Das  durch 
den  Geist  bewirkte  Gottesleben  im  Menschen  äussert  sich  mit  einem 
Wort  »in  wahrer  Gerechtigkeit  und  Frömmigkeit»  (Eph.  4,  22  ff.). 
Das  Geistesleben  trägt  seine  bestimmenden  Motive,  seine  antreibenden 
Kräfte  und  Normen  einzig  und  allein  in  sich  selbst.  Es  hat  die  Form 
absoluter  Selbstgenügsamkeit  und  Freiheit:  »Der  Geist,  den  ihr  emp- 
fangen habt,  ist  nicht  der  Geist  der  Sclaverei»,  Rom.  8,  15.  »Wo  der 
Geist  des  Herrn  ist,  da  ist  Freiheit»,  II  Kor.  3,  17.  Er  ist  im  Gegenteil 
ein  Geist,  der  den  Kindern  Gottes  gebührt:  »Ihr  habt  den  Geist  von 
Söhnen  empfangen»,  Rom.  8,  15;  vgl.  Gal.  4,  6.^  Das  Geisteslehen 
äussert  sich  mit  einem  Wort  in  allem,  was  das  christliche  Lehen  und 
den  christlichen  Charakter  eines  Menschen  konstituiert. 

Die  Menschen,  die  das  Geistesleben  in  sich  tragen,  und  in  denen 
sich  der  von  Gott  empfangene  Geist  in  die  oben  angegebenen  mate- 


Auferstehung  so  betont  wird,  dass  die  von  Paulus  anderwärts  behauptete  trans- 
zendente Art  der  Auferstehung  vergessen  wird,  S.  100  ff. 

'  Über  das  Verhältnis  des  Geistes  Gottes  zur  Kindschaft  der  Gotteskinder 
siehe  J.  Gi.OEi.,  Der  heilige  Geist  in  der  Heilsverkündigung  des  Paulus,  1888,  S. 
194  «■ 
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riellen  und  immateriellen,  supranatural-physischen  und  religiös- 
ethischen Erscheinungen  auswirkt,  werden  nun  als  solche  benannt,  die 
»nach  dem  Geiste  wandeln»,  ot  xata  TTveüjia  TCsp-tTraxoövxe«;,  im  Gegensatz 
zu  den  Menschen  ohne  Geist,  den  Sarkischen,  oi  xatä  odpxa  TrspcTcaTOÜvis? 
(Rom.  8,  4;  vgl.  Gal.  5,  16);  oder  »die  nach  dem  Geiste  Seienden», 
ot  xaia  TTveöi^a  övie?  (Rom.  8,  5);  oder  als  solche,  die  »im  Geiste  sind», 
Ol  iv  irvEU^art  Övts«;,  (Rom.  8,  9).  Von  ihnen  wird  gesagt,  dass  sie 
vom  Geist  Gottes  getrieben  werden,  Tcveujxatt  ^soö  a^oytat  (Rom.  8, 
14;  vgl.  Gal.  5,  18).  Sie  dienen  in  der  Neuheit  des  Geistes,  sv  xaivötTjtt 
3cve6|iax0(;  (Rom.  7,  6).  D.  h.,  sie  sind  in  ganz  neue  Verhältnisse  ein- 
getreten, und  diese  neuen  Verhältnisse  sind  durch  den  empfangenen 
Geist  Gottes  bedingt  und  bestimmt.  Sie  sind  mit  dem  »neuen  Men- 
schen» (xatvö?  av9-f>u>7COi;)  bekleidet,  »der  nach  Gott  geschaffen  ist 
in  wahrer  Gerechtigkeit  und  Frömmigkeit»  (Eph.  4,  24).  Die  Men- 
schen, die  das  Geistesleben  in  sich  tragen,  sind  mit  einem  Wort 
Geistes-Menschen,  TCveojAattxot,  die  eine  übernatürliche  und  über- 
menschliche Klasse  von  Menschen  mitten  in  der  sarkischen  Welt 
ausmachen  (I  Kor.  2,  15;  3,  i;  Gal.  6,  i). 

Im  vorhergehenden  haben  wir  also  von  einem  Leben  gehört,  das 
dem  Christen  nicht  erst  in  der  zukünftigen  Welt  zuteil  werden  wird, 
sondern  das  schon  hier,  während  seines  irdischen  Daseins,  durch  die 
Gnade  Gottes  in  ihm  zustande  kommt.  Dies  Leben  hat  sein  Prinzip 
in  dem  mit  Lebenskraft  und  Lebensenergie  erfüllten  Geist,  der  von  Gott 
dem  Menschen  geschenkt  wird,  der  im  Glauben  die  Taufe  empfängt. 
Das  Geistesleben  regt  sich  im  Innern  des  Menschen  wie  ein  darin  einge- 
schlossenes brennendes  Feuer,  das  das  ganze  menschliche  Wesen  all- 
mählich durchglüht,  und  wie  alles  Leben  äussert  es  sich,  selbst  unsicht- 
bar und  geheimnisvoll,  in  äusseren,  sichtbaren  Wirkungen.  Diese  sind 
teils  substantieller  Art  und  üben,  insofern  als  sie  das  sind,  Einwirkungen 
auch  auf  das  leibliche  Wesen  des  Menschen  aus,  indem  sie  allmählich 
selbst  den  Leib  pneumatisieren,  wodurch  der  künftige  Auferstehungs- 
leib in  dunkler,  mystischer  Weise  vorbereitet  wird.  Das  göttliche  Pneuma 
selbst  ist  unsterblich  und  unvergänglich  (i  Kor.  15).  Es  macht  auch 
alles  das,womit  es  in  Berührung  kommt,  der  Kräfte  der  Unsterblich- 
keit teilhaftig.  Die  Wirkungen  des  Pneuma-Lebens  sind  aber  ausser- 
dem und  zwar  vor  allem  rein  »geistig»  religiöser  und  ethischer  Art 
und  umfassen  nicht  nur  alle  auf  Gott,  den  Vater,  gerichteten  Gedanken, 
Gefühle,  Willensäusserungen,  die  den  Menschen  eigen  sind,  die  Kinder 
Gottes  sind,  sondern  auch  alle  die  moralischen  Tugenden,  die  den  neu- 
en sittlichen  Charakter  des  bekehrten  Menschen  ausmachen.  Das 
Pneuma-Leben  im  gläubigen  Menschen  ist  im  Verhältnis  zu  seiner 

J.  Lindblom.  i^ 
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fleischlichen  Natur,  seiner  aäpi,  ein  in  sein  Wesen  hineingekommener 
vollkommen  neuer  Faktor,  der  sich  auch  zum  Fleisch  und  zur  Natur 
feindlich  verhält.  Es  gilt  aber  für  den  Christen,  für  das  Pneuma-Leben 
in  seinem  Inneren  ernsthaft  zu  kämpfen,  damit  es  sich  frei  und  kräftig 
auswirken  kann,  und  die  Konsequenzen  des  inneren  Geistesbesitzes 
unverbrüchhch  zu  ziehen  (Gal.  5,  16  ff.;  Rom,  8,  5  ff.;  Eph.  4,  22  ff.).^ 
Das  Pneuma-Leben  im  Menschen  ist  das  herrlichste  Symptom 
der  neuen  Zeit,  worin  er  nach  der  Auferstehung  und  Erhöhung  Christi 
lebt.  Durch  das  Werk  Christi,  durch  das  Erlösungswerk  in  seinen 
Hauptakten,  dem  Tode  und  der  Auferstehung,  sind  die  objektiven 
Voraussetzungen  für  das  Ausgiessen  des  Geistes  in  die  Menschen  zu- 
stande gekommen,  bei  denen  durch  die  Befreiung  von  der  Schuld  und 
die  Vergebung  der  Sünde  und  die  Unterwerfung  unter  die  göttliche 
Gnade  im  Glauben  die  persönlichen  Bedingungen  für  den  Geistesemp- 
fang geschaffen  worden  sind.  Die  Ausgiessung  des  Geistes  ist  das 
Siegel  der  Vollendung  des  Erlösungswerks  Christi.  Und  eine  mit 
Pneuma-Leben  erfüllte  Menschheit  ist  sein  Ziel.  Dadurch  wird  auch 
die  alttestamenthche  Weissagung  erfüllt,  und  der  Heilsplan  Gottes 
im  wesentlichen  zur  Vollendung  gebracht:  »Christus  hat  uns  vom 
Fluch  des  Gesetzes  losgekauft,  da  er  für  uns  ein  Fluch  wurde;  steht 
doch  geschrieben:  'Verflucht  ist  jeder,  der  am  Holze  hängt',  auf  dass 
der  Segen  Abrahams  durch  die  Gemeinschaft  mit  Christus  Jesus  zu 
den  Heiden  käme,  auf  dass  wir  die  Verheissung,  den  Geist,  durch  den 
Glauben  empfangen»  (Gal.  3,  14).  Was  nachher  kommt,  was  im  zu- 
künftigen Aon  verwirklicht  wird,  ist  nur  die  Vollendung  dessen,  was 
schon  in  dieser  wunderbaren  Zwischenzeit  zwischen  der  Auferstehung 
Christi  und  seiner  Parusie  im  Gang  ist.  Das  Ende  der  Zeiten  ist  schon 
da  mit  allen  Zeichen  und  Wundern.  Nur  die  Vollendung  steht  noch 
bevor.2 


*  Es  ist  zu  bemerken,  dass  Paulus  das  innere  Pneuma-Leben  niemals  von 
magischen  Gesichtspunkten  aus  betrachtet.  Er  versteht  sehr  wohl  praktisch, 
wenngleich  das  Problem  nicht  theoretisch  von  ihm  gelöst  wird,  seine  Anschauung- 
en vom  übernatürlichen  Leben  mit  der  Freiheit  der  menschlichen  Person  zu 
vereinigen.  Der  Christ  selbst  trägt  die  Verantwortung  für  den  Ausgang  des  ethi- 
schen Kampfes  in  seinem  Inneren.  Er  hat  den  Geist  auf  Grund  der  persönlichen 
Tat  der  Glaubensunterwerfung  empfangen.  Ihm  liegt  auch  nachher  die  Aufgabe 
ob,  den  empfangenen  Besitz  zu  behaupten.  Dieser  Gesichtspunkt  wird  besonders 
von  H.  JACOBY,  Neutestamentliche  Ethik  1899,  S.  300  ff.,  stark  betont.  Der- 
selbe Gesichtspunkt  beherrscht  auch  die  schwedische  Abhandlung  von  J.  ViOTTi, 
Kristus  och  Anden,   1910. 

'  Für  diese  Bedeutung  der  geschichtlichen  Gegenwart,  worin  Paulus  lebt, 
als  einer  Zeit  kosmischer  Neuschöpfung  auf  Grund  des  Todes  und  der  Anferste- 
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Parallel  mit  diesem  Gedankengang  läuft  nun  aber  auch  ein  anderer, 
wonach  dies  Ideal  des  immanenten  Lebens  in  anderen  Kategorieen 
ausgedrückt  wird,  in  solchen,  die  von  der  Person  Christi  bestimmt  sind. 
Das  dem  Christen  innewohnende  Pneuma-Leben  wird  auch  als  ein 
Christus- Leben  im  Inneren  des  Menschen  beschrieben.  Das  geschieht 
durch  gewisse  Formeln,  wodurch  das  innere  Leben  im  Menschen  mit 
Christus  entweder  scheinbar  identifiziert  wird  —  6  Xf>taTÖ?  y]  Cw'] 
i^[jL(i>v,  Kol.  3,  4;  i[iLol  TÖ  C'^v  XptOTÖ?,  Phil.  I,  21  — ;  oder  wodurch 
das  neue  Leben  als  ein  Leben  bezeichnet  wird,  das  in  Christus  ist  — 
T^  CwYj  £v  XptaT(j)  'Irjaoö,  Rom.  8,  2  — ;  oder  als  ein  Leben,  das  Christus 
im  Innern  des  Menschen  lebt  —  C<»>  ouxsTt  370),  C"^  Ss  sv  sjjloi  Xpiotoi;, 
Gal.  2,  20;  vgl.  II  Kor.  4,  10  f.;  schliesshch  als  ein  Leben,  das  ein  Leben 
mit  Christus  ist  —  ouv  XpiaT(j)  C^^v,  passim. 

Wir  haben  oben  das  immanente  ideale  Leben  als  ein  Pneuma- 
Leben  kennen  gelernt;  was  wird  nun  darüber  ausgesagt,  wenn  es  als 
ein  Christus-Leben  bezeichnet  wird? 

Wir  stehen  hiermit  vor  der  sehr  komplizierten  Frage  nach  der 
sogenannten  »Christusmystik»  des  Apostels  Paulus.  Die  Stellen,  wo 
das  ideale  Leben  ausdrücklich  mit  der  Person  Christi  in  mystisch 
klingender  Weise  verbunden  wird,  können  ja  nicht  isoliert  behandelt 
werden.  Sie  gehören  nur  mit  zu  der  allgemeinen  Grundanschauung 
des  Paulus,  wonach  der  gläubige  Mensch  und  religiöse  und  ethische 
Werte  überhaupt  mit  der  Person  Christi  in  eine  solche  Verbindung 
gebracht  werden,  dass  man  von  Mystik  reden  kann. 

Um  mit  der  Formel  Iv  Xpcottj)  zu  beginnen,  so  muss  ich  den  Wor- 
ten A.  Deissmann's  in  seiner  grundlegenden  Abhandlung  über  diese 
FormeP  vollkommen  beistimmen:  »Die  Formel  charakterisiert  das 
Verhältnis  des  Christen  zu  dem  lebendigen  Christus  als  ein  lokales 

und  ist  daher  zu  übersetzen  'in  Christus'. Christus  ist  das 

Element,  innerhalb  dessen  der  Christ  lebt  und  alle  Äusserungen  des 
eigentümlich  christlichen  Lebens  zur  Erscheinung  kommen.  Die  Formel 
ist  der  technische    Ausdruck    für  den  paulinischen    Zentralgedanken 


hung  Jesu  ist  jüngst  A.  Schweitzer  in  überzeugender  Weise  eingetreten;  Ge- 
schichte der  Paulinischen  Forschung,  1911,8.  190  ff.  Vgl.  auch  die  jedoch  etwas 
übertriebene  Darstellung  WETTER's,  Charis.  Ein  Beitrag  zur  Geschichte  des  äl- 
testen Christentums,  191 3,  S.  37  ff.  Weiter  H.  Weinel,  Biblische  Theologie 
des  N.  T.,  191 1,  S.  258  und  S.  264. 

*  Die  neutestamentliche  Formel  »in  Christo  Jesu»,  1892;  vgl.  im  folgenden 
auch  »Paulus.  Eine  kultur-  und  religionsgeschichtliche  Skizze»,  191 1,  S.  78  ff. 
Dazu  ist  zu  vergleichen  J.  WEISS,  Die  Formel  iv  XjS'.stö»  'Ir^aoü  (Paulinische  Pro- 
bleme II,  Theologische  Studien  und  Kritiken  1896). 


196 

der  xotvwvia  mit  Christus.  »*  Wenn  aber  Deissmann  nachher  die 
WahrscheinHchkeit  behaupten  will,  dass  der  lokale  Grundgedanke 
der  Formel  im  eigentlichen  Sinne  aufzufassen  sei,  so  können  wir  ihm 
nicht  mehr  beistimmen.^ 

Es  ist  freilich  wahr,  dass  Christus  nach  der  Erhöhung  in  einer 
pneumatischen  Existenzweise  lebt:  »Der  letzte  Adam  wurde  leben- 
schaffender Geist,  el?  ;cveö[Jia  CwoTrotoöv»  (I  Kor.  15,  45).  Die  pneu- 
matische Natur  Christi  ist  zugleich  »himmlisch»,  »unsterblich»,  »un- 
vergänglich», »verherrlicht».  Alles  das  schliesst  nicht  eine  gewisse 
Stofflichkeit  aus,  sondern  eher  ein.^  Ist  ja  auch  der  erhöhte,  himm- 
lische Christus  dem  Paulus  mehrmals  erschienen,  und  zwar  in  äusserer, 
sichtbarer,  gewissermassen  physischer  Gestalt.  Wir  haben  uns  die 
paulinische  Anschauung  von  der  Wesensart  des  erhöhten  Christus  ana- 
log mit  seiner  Vorstellung  von  der  Wesensart  des  Geistes  Gottes  vor- 
zustellen.* 

Das  bedeutet  aber  keineswegs,  dass  wir  in  irgend  einer  Weise  den 
himmlischen  Christus  mit  dem  Geist  geradezu  zu  identifizieren  haben.^ 
Dazu  zwingt  uns  auch  II  Kor.  3,  17  6  xupioi;  tö  Trveöjta  lanv  nicht. 
Das  Hauptthema  des  dritten  Kapitels  des  II  Kor.  Br.  ist  die  Herrlich- 
keit des  apostolischen  Amtes  des  neuen  Bundes.  Dieser  neue  Bund  ist 
eine  dtaO-yjXY]  TcveDixaio?,  also  ein  Bund,  wo  der  Geist  Gottes  als  herr- 
schendes Prinzip  waltet  (v.  6).  Weil  der  neue  Bund  unter  der  Herr- 
schaft des  Geistes  steht,  so  ist  er  auch  ein  Bund,  wo  denen  Leben  zu- 
teil wird,  die  darin  eingeschlossen  werden  (v.  6).  Da  nun  das  Amt 
des  alten  Bundes,  das  doch  nur  ein  Amt  war,  das  durch  geschriebene 
Gesetze  wirken  konnte.  Doxa  zu  entwickeln  vermochte,  wie  es  Exod. 
34  bezeugt,  wie  viel  mehr  muss  denn  nicht  das  Amt  des  neuen  Bundes, 
das  den  Geist  als  sein  Prinzip  hat,  Doxa  zutage  bringen  (v.  8).  Diese 
Doxa  des  Amtes  des  neuen  Bundes  braucht  aber  nicht  verhüllt  zu  wer- 

1  Die  neutestamentliche  Formel  »in  Christo  Jesu»,  S.  81  f. 

'  Deissmann,  a.  a.  O.,  S.  91  ff. 

'  Vgl.  das  oben  S.  190  f.  vom  Pneuma  Gesagte.    Deissmann,  a.  a.  O.,  S.  90  f. 

*  Deissmann,  Paulus,  S.  87  f. 

^  Dies  tun  z.  B.  Deissmann,  Die  neutestamentliche  Formel  etc.  S.  84  ff.;  der- 
selbe, Paulus,  S.  85  f.;  H.  J.  Howzmann,  Lehrbuch  der  neutestamentlichen  Theo- 
logie, 1911,  II,  S.  88  ff.;  H.  GuNKEL,  Die  Wirkungen  des  heiligen  Geistes,  S.  89  ff. 
(jedoch  mit  gewissen  Reservationen);  J.  ViOTTi  drückt  die  Sache  so  aus,  dass 
»Pneuma  die  Form  ist,  worin  sich  die  Person  des  Auferstandenen  und  sein  Han- 
deln bewegen»,  S.  27.  Die  Selbständigheit  des  Geistes  im  Verhältnis  zu  Christus 
wird  andrerseits  betont  z.  B.  von  P.  Feine,  Theologie  des  N.  T.,  1910,  S.  455  ff.; 
A.  Schl.^tter,  Die  Theologie  des  N.  T.,  II,  1910,  S.  320,  f.;  W.  BoussET  in  J. 
Weiss,  Die  Schriften  des  N.  T.,  II,  1908,  S.  178,;  E.  SoKOl<OWSKl,  Die  Begriffe 
Geist  und  Leben  bei  Paulus,  1903,  S.  226  ff. 
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den,  wie  es  im  alten  Bunde  der  Fall  war.  Im  Gegenteil,  die  Träger 
der  neutestamentlichen  Doxa  können  frei  und  unverhüllt  ihre  Herr- 
lichkeit leuchten  lassen,  indem  sie  auch  selbst  mehr  und  mehr  von  der 
Doxa  durchdrungen  werden,  so  dass  sie  allmählich  in  immer  höhere 
Stufen  von  Doxa  verwandelt  werden  (v.  i8).  Dass  es  sich  so  mit  der 
neutestamentlichen  Doxa  verhalten  muss,  wird  nun  durch  ein  Zitat 
aus  dem  Alten  Testament  bestätigt:  r^vtxa  Se  locv  e;mTpe<j;fj  jrpö?  xupiov, 
TCspiatpsiT«'.  TÖ  xdXo[i[Aa  (frei  nach  Ex.  34,  34  LXX).  An  der  Grund- 
stelle handelte  es  sich  aber  um  Jahwe.  In  dem  Sinne  war  jedoch  das 
Wort  hier  nicht  zu  verwerten.  Aber  Paulus  ergreift  hier  wie  so  oft  die 
allegorische  Schriftauslegung  und  sagt:  hier  ist  das  Wort  xupto«;  vom 
Geist  zu  verstehen.  Das  ist  die  Bedeutung  der  Worte  6  Se  xupto?  tö 
xveö|i,a  iottv.  Und  dann  wird  es  klar:  wer  sich  dem  Geist  zuwendet 
—  das  bedeutet  hier:  sich  in  den  Dienst  des  pneumatischen  Bundes- 
amtes stellt  —  der  nimmt  alle  Hüllen  weg  und  spiegelt  frei  und  unbe- 
deckt alle  Herrlichkeit  des  neuen  Bundes  wieder.  —  Also,  an  dieser 
Stelle  ist  nach  unserer  Auffassung  derselben  nur  von  allegorisch-exe- 
getischer Identität  zwischen  dem  Geist  und  Gott,  dem  Herrn,  nicht 
aber  von  einer  inhaltlichen  Identität  zwischen  dem  Geist  und  Christus 
die  Rede. 

An  anderen  Stellen,  wo  scheinbare  Identifikationen  zwischen  dem 
Geist  und  Christus  vorliegen,  kann  leicht  nachgewiesen  werden,  dass 
diese  nur  scheinbar  sind.^  Nein,  Paulus  weiss  sehr  wohl  zwischen 
Christus  und  dem  Geist  Christi  oder  Gottes  zu  imterscheiden.  Christus 
lebt  als  wirkliche  Person  im  Himmel,  woher  er  den  Geist  sendet,  seine 
Gemeinde  regiert,  seinen  Getreuen  hilft,  ihre  Gebete  erhört,  und  von 
wo  er  sich  dann  und  wann  seinen  Dienern  sichtbar  offenbart.  Der 
Geist  wiederum,  %vird  allerdings  oft  als  eine  Person  gedacht,  aber  da- 
neben auch  als  eine  gewissermassen  substantielle  Suvajit?,  die  in  die 
Menschen,  die  im  Glauben  die  Taufe  empfangen,  eingegossen  wird. 
Wenn  also  gesagt  wird,  dass  der  Christ  sv  Trveujxat:  ist,  oder  dass  Trvsöjta 
in  dem  Christen  ist,  so  ist  das  ganz  eigentlich  zu  verstehen.  Wenn 
dagegen  gesagt  wird,  dass  Christus  in  dem  Christen  ist  und  der  Christ 


'  I  Kor.  1 5,  45  ( »Es  wurde  der  erste  Adam  eine  lebendige  Seele  und  der  letzte 
Adam  lebenschaffender  Geist»)  handelt  es  sich  z.  B.  nicht  um  eine  Identifizierung 
der  Person  Christi  mit  dem  Geist  Gottes,  sondern  um  die  Wesensbeschaffenheit 
des  erhöhten  himmlischen  Christus,  die  als  pneumatisch  bezeichnet  wird;  vgl. 
W.  BoussET  bei  J.  Weiss.  —  I  Kor.  6,  17  ( »Wer  dem  Herrn  anhängt,  ist  mit  ihm 
ein  Geist»)  besagt,  das  die  Gemeinschaft  des  Christen  mit  Christus,  die  die  beiden 
zu  einer  Einheit  verbinden,  penumatischer  Art  ist,  wie  die  Gemeinschaft  eines 
Mannes  mit  der  Buhlerin  somatischer  Natur  ist. 
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in  Christus,  so  muss  das  in  etwas  anderer  Weise  verstanden  werden. 
Die  »mystischen»  Christusformeln  müssen  wo  möghch  so  erklärt  wer- 
den, dass  ihr  Inhalt  mit  der  Anschauung  des  Paulus  von  der  Person 
Christi  in  Übereinstimmung  steht. 

Nun  könnte  man  sich  ja  geneigt  fühlen,  die  betreffenden  Aus- 
drücke psychologisch  erklären  zu  wollen,  als  spontane  Bezeich- 
nungen eines  Christusverhältnisses,  das  rein  persönlicher  und  unsub- 
stantieller, obschon  von  denkbar  innigster  Art  wäre.  War  ja  bekannt- 
lich die  rein  persönliche  Gemeinschaft  des  Apostels  mit  Christus,  seinem 
Heiland  und  Erlöser,  zugleich  der  aller  innigsten  und  aktuellsten 
Natur,  und  sein  rein  persönlicher,  geistiger  Verkehr  mit  der  Person 
des  Geschichtlichen  und  des  Erhöhten  war  ausserordentlich  lebhaft. 
Der  Ausgangspunkt  des  ganzen  christlichen  Daseins  des  Paulus  war 
ja  eine  Offenbarung  des  erhöhten,  geschichthchen  Christus,  der  sich 
gnädig  des  Schuldbeladenen  annahm  (Act.  9,  22,  26;  Gal.  i).  Von  da 
an  lebte  Paulus  in  dem  Bewusstsein,  dass  er  ein  Diener  und  ein  Aus- 
gesandter Christi  sei,  der  immer  unter  den  Augen  des  himmlischen 
Herrn  lebte  und  wirkte  und  seine  beistehende  Hülfe  genoss.  Auch  nach 
der  grundlegenden  Offenbarung  erschien  bisweilen  Christus  seinem 
Diener  (Act.  22;  H  Kor.  12),  und  der  Apostel  war  sich  dessen  bewusst, 
dass  er  die  Stimme  des  Erhöhten  vernehmen  konnte,  und  dass  er  di- 
rekte Befehle  und  Massregeln  von  ihm  empfing  (H  Kor.  12).  Das 
Bild  Christi  war  ihm  stets  gegenwärtig,  zugleich  ermahnend  und  er- 
munternd (Phil.  2).  Er  lebte  in  dem  Bewusstsein,  dass  er  ein  beson- 
derer Gegenstand  der  Liebe  Christi  war,  und  selbst  war  er  mit  innigster 
Liebe  zu  Jesus  erfüllt  (Gal.  2,  20;  H  Kor.  5,  14;  Rom.  8,  35  ff.;  Eph.  3, 
19;  5,  2;  6,  24).  Das  Ziel  aller  Sehnsucht  des  Apostels  war,  mit  Christus 
zusammen  zu  sein  (I  Thess.  4,  17;  H  Kor.  5,  8;  Phil,  i,  23).  Bis  die 
seHge  Stunde  des  unmittelbaren  Zusammenseins  kommt,  ist  das  ein- 
zige Interesse  des  Apostels,  für  die  Sache  des  geliebten  Herrn  zu  wirken 
und  ihn  selbst  und  sein  Werk  zu  verkündigen;  und  seine  grösste  Ehre 
ist,  dass  durch  ihn  Christus  gepriesen  und  verherrlicht  wird  (Phil,  i).^ 

Der  Grundzug  des  persönlichen  Verhältnisses  des  Paulus  zu  Chri- 
stus war  ja  der  Glaube,  das  Vertrauen  auf  die  Person  Christi,  des  Ge- 
kreuzigten, Auferstandenen,  Erhöhten  und  Wiederkommenden,  der 
durch  sein  Werk  die  Erlösung  vollbracht  hatte.  Durch  die  Formen 
persönlicher  Gemeinschaft,  die  wir  hier,  obschon  nur  andeutungsweise, 
skizziert  haben,  bekommt  jedoch  dieser  Grundzug  des  persönlichen 
Vertrauens  ein  tief  inniges  Gepräge,  das  freilich  mystischer,  obwohl 


'  Vgl.  z.  B.  P.  Feine,  Theologie  des  Neuen  Testaments,  1910,  S.  462  f. 
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persönlich-mystischer,  Art  ist.  Und  nun  meinen  wir  auch,  dass  bis- 
weilen die  mystisch  klingenden  Formeln  sehr  wohl  als  spontane  Aus- 
drücke dieser  innigen  Gemeinschaft  verstanden  werden  können.  Gibt 
es  ja  kaum  eine  von  ihnen,  die  nicht  auch  in  modernen  Zeiten  gebraucht 
wird  im  Dienste  der  innigen  Liebe,  der  tiefsten  persönlichen  Gemein- 
schaft. 

Die  betreffenden  Formeln  dürfen  nicht  allzu  sehr  auf  die  Spitze 
getrieben  werden.  Nuancen  können  jedoch  beobachtet  werden.  Wenn 
Paulus  sagt,  er  sei  in  Christo,  so  will  er  sagen,  Christus  ist  wie  ein  Ele- 
ment, worin  er  lebt;  er  ist  ihm  wie  die  Luft  dem  Vogel  und  das  Wasser 
dem  Fisch.  Alles,  womit  die  Worte  Iv  Xptotq)  verknüpft  werden, 
wird  in  dasselbe  Element  mit  hineinversetzt.  Das  Element  bestimmt 
die  Daseinsart  und  die  Natur  alles  dessen,  was  darin  webt  und  lebt. 
So  wird  alles,  was  Christus  zum  Element  hat,  seiner  Art  nach  von 
Christus  bestimmt.  Der  Glaube  in  Christus  ist  der  Glaube,  der  von 
Christus  bestimmt  ist;  die  Liebe  in  Christus  ist  die  Liebe,  die  von  Chri- 
stus bestimmt  ist;  Fesseln  in  Christus  sind  Fesseln,  die  hinsichtlich 
ihrer  Art  von  Christus  bestimmt  sind;  das  Leben  in  Christus  ist  das 
innere  Leben,  dessen  Art  und  Charakter  von  Christus  bestimmt  ist.^ 

Christus  ist  in  einem  Menschen  —  das  bedeutet  wohl  bisweilen 
ganz  einfach,  dass  das  Innere  eines  Menschen  Christusähnlichkeit  hat. 
Paulus  arbeitet  unter  Schmerzen  darauf  hin,  dass  Christus  im  Innern 
der  Galater  Gestalt  gewinne  (Gal.  4,  19),  d.  h.  dass  ihre  Gedanken,  ihr 
Wille,ihreEmpfindungen,alles,  was  ihren sitthchen  Charakter  ausmacht, 
den  entsprechenden  Seelenkräften  Christi  ihrer  Qualität  nach  gleich 
werden  —  dass  sie,  wie  er  sich  anderwärts  ausdrückt,  mit  dem  Sinne 
Christi    (voü?   Xptatoö)    erfüllt  werden  (I  Kor.  2,  16;  vgl.  Phil.  2,  5). 

Lehen  bedeutet  für  mich  Christus,  das  heisst:  das  einzige  Leben, 
das  für  mich  Wert  hat,  ist  das  Leben,  dessen  Inhalt  die  Gemeinschaft 
mit  Christus  ist.  Der  Mensch,  für  den  das  Leben  allein  einen  Wert 
hat,  das  von  der  Gemeinschaft  mit  Christus  ausgefüllt  ist,  hat  vom 
Tode  nichts  zu  fürchten.  Der  Tod  ist  ihm  nur  ein  Übergang  zu  einem 
seUgen  Dasein  in  ungehemmter  Gemeinschaft  mit  Christus  (Phil,  i).^ 

Eigentümlicher  und  seltsamer  ist  jedoch   die   Vorstellungsweise 


'  Eine  Statistik  der  mit  der  Formel  iv  Xpiatw  verknüpften  Begriffe  findet 
sich  bei  Deissmann,  Die  neutestamentliche  Formel   »in  Christo  Jesu». 

2  Wii,HEi,M  lyUEKEN  bei  J.  WEISS  gut:  »Christus  ist  mein  Leben,  für  mich 
bedeutet  Leben  Christus;  sein  Leben  geht  vollständig  in  Christus  auf.  Das  gibt 
ihm  auch  die  Freudigkeit  zum  Märtyrertode.  Sterben  kann  da  für  ihn  persön- 
lich doch  nur  Gewinn  bedeuten; denn  es  bringt  ihm  das  Höchste:  ganz  bei  Christus 


des  Paulus,  wonach  sein  Leben  als  ein  Leben  oov  Xpiatip  bezeichnet 
wird.  Diese  Vorstellungsweise  hat  darin  ihre  Pointe,  dass  nach  An- 
schauung des  Apostels  das  Leben  eines  Christen,  um  ein  vollkommenes 
christliches  Leben  zu  sein,  eine  genaue  Parallele  zum  Lebenslauf  Christi 
ausmachen  muss.  Das  Leben  Christi  durchläuft  die  Stadien  Tod, 
Auferstehung,  Erhöhung,  Parusie.  Der  Mensch,  der  mit  Christus  durch 
die  innigste  Gemeinschaft  verknüpft  ist,  hat  auch  diese  Stadien  zu 
durchleben.  Der  Christ  muss  »mit  Christus»  sterben,  »mit  Christus» 
leben  und  auferstehen,  »mit  Christus»  erhöht  und  verherrlicht  werden, 
»mit  Christus»  schliesslich  geoffenbart  werden. 

Der  Tod  mit  Christus  ist  ein  Tod  in  vielfachem  Sinne:  im  Ver- 
hältnis zum  mosaischen  Gesetz  (Gal.  2,  19),  im  Verhältnis  zur  Sünde 
(Rom.  6,  2  ff.),  zum  ganzen  fleischlichen  Wesen  des  Menschen  (Kol.  2, 
8  ff.),  zum  alten,  vergangenen  Leben  und  allem,  was  ihm  seinen  Wert 
verlieh  (Phil.  3),  zur  Welt  (Gal.  6,  14),  zu  sich  selbst,  seinem  selbst- 
süchtigen Ich  (II  Kor.  5,  II  ff.).  Schliesslich  werden  an  vielen  Stellen 
die  äusseren  und  inneren  Leiden,  mit  denen  das  Leben  des  Christen 
verbunden  ist,  als  Momente  des  Sterbens  mit  Christus  bezeichnet 
(Rom.  8,  17;  II  Kor.  i,  5;  4,  10  ff.;  Kol.  i,  24).^ 

Wie  Christus  zu  einem  neuen  Leben  auferstand,  müssen  auch  die 
Christen  eine  Wiedererlebung  und  eine  Auferstehung  durchmachen. 
Dies  »Leben  mit  Christus»  besteht  zunächst  im  Entstehen  des  neuen 
Menschen,  des  neuen  Geistesmenschen  im  Innern  eines  Menschen,  der 
in  Gerechtigkeit,  Freiheit  und  Hingabe  an  Gott  seine  Merkmale  hat 


'  Hierher  gehören  nicht  nur  die  Stellen,  wo  von  einem  Leiden  und  Sterben 
mit  Christus  ausdrücklich  die  Rede  ist,  sondern  auch  Wendungen,  wodurch  derselbe 
Gedanke  durch  Genetivkonstruktionen  zum  Ausdruck  gebracht  wird:  -za^r^yi-aza 
TOü  Xpioiou  (II  Kor.  I,  5);  Tr;v  v£xptu3iv  toü  'Itjooü  iv  -(ü  ao)[iGt-i  Tcepicpspovce;  (II 
Kor.  4,  10).  Gal.  6,  17  bezeichnet  Paulus  seine  Leiden  als  -a  OTq h«to:  toD 'Irjaoü, 
die  er  an  seinem  Leibe  trägt.  Hierher  gehört  auch  das  eigentümliche  Wort 
Kol.  I,  24:  otvTßvaTCXyjpw  xa  usTepyjiio:-«  xöiv  ö-Xt'i^ewv  toD  XpioToü  iv  t^  sapxt  jxo-j. 
An  allen  diesen  Stellen  bezeichnet  der  Genitivus  nicht  bloss  den  Besitzer, 
sondern  er  gibt  dem  Hauptbegriff  eine  besondere  Qualität.  Die  Leiden  Christi, 
worum  es  sich  handelt,  sind  »Christus-Leiden»,  die  der  Christ  mit  Christus  durch- 
machen muss,  damit  sein  Leben  ein  echtes  christliches  Leben,  ein  Christus-Leben, 
werde.  Auf  dieser  Beurteilung  der  Leiden  des  Christen  als  Leiden,  die  der  Christ 
nach  dem  Vorbild  Christi  aussteht  und  als  wahrer  Christus-Mensch  ausstehen 
muss,  beruht  die  hohe  Schätzung  des  Leidens  in  der  paulinischen  Anschauung. 
Das  Leiden  ist  nicht  nur  etwas,  was  der  Christ  ertragen  muss,  sondern  es  ist  etwas, 
worüber  er  froh  und  stolz  sein  kann.  Es  ist  eine  Gnade  leiden  zu  dürfen  (Phil. 
I,  29).  Ohne  Leiden  wäre  nämlich  das  Christus-Leben  des  Christen  im  vollkommen 
und  dadurch  würde  es  auch  sein  letztes  Ziel,  die  Verherrlichung  mit  Christus, 
verfehlen. 


(Rom,  6)  es  besteht  im  Leben  Christi  »im  Christen»  (Gal.  2,  19  f.); 
es  äussert  sich  in  Freiheit  von  Schuld,  Gesetz,  und  Herrschaft  der 
kosmischen  Geistesmächte  (Kol.  2);  in  Ausübung  sitthch  guter  Werke 
(Eph.  2);  in  persönhcher  Energie  und  Autorität  (II  Kor.  13,  4  ff.); 
in  physisch-leibhcher  Kraftentwicklung  (II  Kor.  4,  10 — 12).  Schliess- 
lich besteht  das  Leben  und  die  Auferstehung  mit  Christus  in  der  Auf- 
erstehung des  Leibes  am  jüngsten  Tage  (II  Kor.  4,  14;  Phil.  3,  10  f.). 

Der  Erhöhung  Christi  entspricht  im  Leben  der  Christen  ihre 
Verherrlichung  im  Himmel,  die  als  ein  ouvSo^aod'^vat  Xpiott^  be- 
trachtet wird  (Rom.  8,  17),  und  ihre  Besitznahme  des  himmlischen 
Erbes  —  sie  sind  ja  oovxX7]pov6|xot  Xptatoö  (Rom.  8,  17).  Aber 
schon  hier,  während  des  irdischen  Lebens,  erlebt  der  Christ  seine  Er- 
höhung in  die  himmlische  Sphäre;  er  ist  in  die  Himmelswelt  mit 
Christus  versetzt  (Eph.  2,  6),  er  lebt  ein  Leben,  das  mit 
Christus  in   Gott  verborgen  ist    (Kol.   3,   3) 

Wie  Christus  einmal  am  jüngsten  Tag  wiederkommen  und  allen 
Erdenbewohnern  erscheinen  wird,  werden  auch  die  Christen  an  dem- 
selben Tag  eine  Art  Parusie  erleben.  Ihr  inneres  Geistesleben,  das 
jetzt  unsichtbar  ist,  wird  dann  herrlich  vor  allen  offenbar  hervorglänzen 
(Kol.  3.  4). 

Damit  ist  der  Parallelismus  vollendet.  Der  Christ  hat  alle  Stadien 
des  Lebenslaufs  Christi  vollbracht.  Der  Christus-Mensch  ist  vollkom- 
men. 

Auch  diese  eigentümliche  Vorstellung  des  Parallelismus  zwischen 
dem  Lebenslauf  Christi  und  der  Lebensgestaltung  des  Christen  könnte 
an  sich  im  allgemeinen  vielleicht  erklärt  werden  durch  das  tief  empfun- 
dene Bedürfnis  des  Christus  innig  liebenden  Menschen,  alles  mit  dem 
Gehebten  zu  teilen  und  alle  seine  Erlebnisse  nachzuerleben.^ 

Allein,  mit  der  psychologischen  Erklärung  kommen  wir  nicht 
überall  zum  Ziel.  Es  bleibt  in  dieser  Mystik  des  Christusverhältnisses 
bei  Paulus  ein  Rest  übrig,  der  sich  allen  psychologischen  Erklärungs- 
versuchen entzieht.  Ich  denke  an  Stellen  wie  diese:  »Ich  meinerseits 
bin  durch  das  Gesetz  dem  Gesetze  gestorben,  um  Gott  zu  leben.  Ich 
bin  mit  Christus  gekreuzigt.  Ich  selbst  lebe  gar  nicht  mehr,  Christus 
lebt  in  mir»  (Cw  5s  ohv.izi  syw,  C"^  5s  ev  l{xoi  XptOTd?,  Gal.  2,  20). 
An  die  Korinther  schreibt  Paulus:  »Begehrt  ihr  doch  eine  Probe  dafür, 
dass  Christus  in  mir  spricht.  Und  der  ist  wahrhaftig  nicht 
schwach  gegen  euch,  sondern  stark  unter  euch»  (II  Kor.  13,  3).  Hier 
handelt  es  sich  nicht  mehr  nur  um  psychologische  Verhältnisse,  auch 

'  So  scheint  z.  B.  P.  Feine  die  Sache  zu  erklären,  Theologie  des  Neuen 
Testaments,  19 10,  S.  462  f. 


nicht  um  blosse  Analogie.  Christus  wird  geradezu  als  das  Subjekt 
des  Lebens  bezeichnet,  das  sich  im  Inneren  des  Apostels  regt.  Das 
neue  innere  Leben  wird,  will  Paulus  sagen,  eigentlich  von  Christus 
gelebt.  Es  ist  nur  ein  Ausfluss  des  eigentlichen  Lebens  Christi.  Und  wenn 
sich  das  innere  Leben  des  Apostels  in  einem  ernsten  autoritativen  Auf- 
treten den  Korinthern  gegenüber  äussert,  so  ist  es  Christus  selbst,  der 
dabei  wirkt  und  redet.  Als  das  eigentliche  Subjekt  und  der  tragende 
Grund  des  inneren  Lebens  des  Christen  wird  Christus  Kol.  3,  3  f.  ge- 
dacht: »Ihr  seid  ja  gestorben,  und  euer  Leben  ist  mit  Christus  in  Gott 
verborgen.  Wenn  Christus,  euer  Leben,  offenbar  werden  wird, 
dann  werdet  auch  ihr  mit  ihm  offenbar  werden  in  Herrlichkeit ».  Weil 
Christus  der  Grund  und  das  Prinzip  des  inneren  Lebens  des  Christen 
ist,  so  müssen  seine  Erlebnisse  auch  für  das  innere  Leben  des  Christen, 
dessen  Urquell  er  ist,  Folgen  nach  sich  ziehen.  Am  deutlichsten  wird 
vielleicht  das  reale  Verhältnis  zwischen  dem  inneren  Leben  des  Apostels 
zu  Christus  II  Kor.  4,  10 — 12  zum  Ausdruck  gebracht:  »Wir  tragen 
immerdar  den  Tod  Jesu  an  unserm  Leibe  umher,  damit  auch  das 
Leben  Jesu  in  unserm  Leibe  sich  offenbare  (iva  xal  i^  Cwy]  toö  'Iirjaoö 
ev  T(])  owjtaxt  i^ijlwv  cpavspwO-^).  Ständig  nämlich  werden  wir  bei 
Leibesleben  um  Jesu  willen  in  den  Tod  gegeben,  damit  auch  das  Le- 
ben Jesu  an  unserem  sterblichen  Fleisch  sich  offenbare  (iva  xal  ri 
Co>7j  TOÖ  'Iy]ooü  ipavepwO-^  sv  v^  ^vTjf^  aapxli^iiwv).  Also  wirkt  sich  der 
Tod  an  uns  aus,  das  Leben  an  euch».  Das  wunderbare  Leben,  das 
Paulus  in  sich  trägt,  und  das  sich  nicht  nur  in  rein  geistigen  Formen 
äussert,  sondern  auch  in  solchen,  die  sich  sogar  an  seinem  Leib  ver- 
nehmbar machen,  ist  nichts  anderes  als  das  eigene  Leben  Jesu.  Jesu 
Leben  ist  in  wunderbarer  Weise  ein  innerer  Besitz  des  Paulus  gewor- 
den. Pauli  Leben  ist  ein  Ausfluss  aus  Christi  Leben  und  trägt  die- 
selben Merkmale  der  Wunderkraft  und  der  supranaturalen  Energie 
wie  die,  die  dem  Leben  Jesu  selbst  zukommen. 

An  solchen  Stellen  hilft  uns  die  Psychologie  nicht  mehr.  Hier 
ist  das  Verhältnis  zwischen  dem  inneren  Lehen  des  Christen  und  Christus 
selbst  genetischer  und  dynamischer  Art.  Das  höhere  Leben,  das  der 
Christ  lebt,  ist  als  ein  Ausfluss  des  Lebens  gedacht,  das  der  erhöhte 
Christus  selbst  lebt.  Verhält  sich  die  Sache  nun  so,  dann  ist  es  ganz 
klar,  warum  Jesus  als  das  eigentliche  Subjekt  des  inneren  Lebens  des 
Christen  bezeichnet  werden  kann.  Christus  kann  sich  darin  und  da- 
durch recht  eigentlich  persönlich  tätig  erweisen.  Ja,  noch  mehr,  jetzt 
ist  es  auch  klar,  dass  die  wesentlichen  Gestaltungen  des  Lebens  Jesu 
auch  dieselben  Gestaltungen  in  dem  Leben  des  Christen  hervorrufen 
müssen,  das  ja  im  Grunde  identisch  damit  ist.     Das  innere  Christus- 
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Leben  des  Christen  muss  dieselben  Phasen  und  Wirkungen  aufweisen, 
wie  das  Leben  Christi  selbst.  Das  Leben  des  Christen  wird  notwendig 
ein  Leben  mit  Christus  in  Auferstehung,  Erhöhung  und  Parusie;  und 
wie  dem  Leben  Jesu  ein  Sterben  entsprach,  so  muss  auch  im  Dasein 
des  Christen  dem  wunderbaren  inneren  Leben  ein  Sterbe  nsprozess 
entsprechen.  Jetzt  verstehen  wir  auch,  dass  das  Leben  Jesu  nicht  nur 
als  ein  Vorbild,  sondern  auch  als  eine  Kraft  betrachtet  wird,  die  dyna- 
misch auf  die  Persönlichkeit  des  Christen  wirkt.  Diese  Kraft  wird 
von  Paulus  Phil.  3,  10  i^  Suvajtt?  xffi  avaataaews  'Iyjooö  genannt. 
»Die  Kraft  der  Auferstehung  Jesu »  ist  wohl  die  Lebenskraft,  die  sich 
in  der  Auferstehung  Jesu  mächtig  erwies,  und  die  auch  Paulus  er- 
fahren darf  als  einer,  der  mit  Christus  in  Glaubensgemeinschaft  steht.^ 

Was  also  den  Christusmystiker  Paulus  mit  Christus  verbindet, 
.ist  die  energieerfüllte  Lebenssubstanz,  die  Christus  besitzt,  und  die  denen 
zu  teil  wird,  die  mit  Christus  in  Gemeinschaft  stehen.  Es  handelt  sich 
nicht  etwa  um  irgend  ein  reales  Einwohnen  Christi  selbst  im  Inneren 
des  Christen,  sondern  um  ein  Einwohnen  des  Lebens  Christi  in  ihm.^ 

Wir  haben  oben  gesagt,  dass  das  neue  Leben  des  Christen  Pneu- 
ma-Leben  ist.  Jetzt  sagen  wir,  dass  es  Christus-Leben  ist.  Ist  hier 
ein  Unterschied  vorhanden?  Sind  hier  etwa  zwei  parallele  Gedanken- 
gänge zu  konstatieren?  Wir  meinen  nicht.  Denn  was  ist  das  Leben 
Christi,  und  was  ist  die  ihn  erfüllende  Lebenssubstanz  anderes  als 
das  Pneuma  Christi?  Christus  hat  nach  pauHnischer  Anschauung 
das  Pneuma.     Er  ist  ein  Pneuma- Wesen,  er  ist  von  Pneuma  erfüllt 


1  E.  Haupt  betont  richtig,  dass  es  sich  hier  nicht  um  die  sittliche  Bewährung 
im  Sinne  der  Überwindung  der  Sünde  als  die  Kraft  der  Auferstehung  Christi 
handelt.  Dagegen  scheint  er  zu  sehr  zu  psychologisieren,  wenn  er  so  erklärt: 
»Die  Kraft,  welche  von  seiner  Auferstehung  ausgeht,  besteht  darin,  dass  der 
gesammte  Lebensinhalt  des  Menschen  dem  des  erhöhten  Christus  gleich  wird, 
dass  an  die  Stelle  der  sarkischen  und  innerweltlichen  Güter,  die  der  Jude  und  der 
Judaist  für  wirkliche  Güter  hielt,  ihm  rein  überweltliche  Interessen,  Ziele,  Güter 
zum  Lebensinhalt  werden»  (Die  Gefangenschaftsbriefe  in  Meyer's  Kommentar). 
Haupt  hat  hier  nicht  die  supranaturale,  die  »metapsychische»  Seite  des  neuen 
Lebens  in  Betracht  gezogen. 

^  Durch  diese  Betonung  der  Bedeutung  des  Lehens  Christus  statt  Christus 
selbst  gewinnen  wir,  dass  der  Persönlichkeit  Christi  kein  Eintrag  getan  wird, 
was  dagegen  geschieht,  wenn  man  sagt,  Christus  selbst  geht  in  den  Menschen 
hinein.  Christus  lebt  immer  als  Person  im  Himmel;  sein  Leben,  d.  h.  seine  kon- 
krete Lebenssubstanz,  teilt  er  den  ^Menschen  mit  in  und  mit  der  Geistesausstattung, 
die  bei  der  Taufe  vollbracht  wird.  Das  Leben  Christi  ist  ja  vom  Gesichtspunkt 
der  Substanz  aus  nichts  anderes  als  der  Geist  Christi.  Die  Stellen,  wo  gesagt  wird, 
dass  Christus  selbst  im  Christen  ist,  und  wo  die  psychologische  Erklärung  nicht 
genügt,  müssen  also  so  erklärt  werden,  dass  Christus  im  Christen  ist,  insofern  als 
das  pneumatische  Leben  Christi  in  ihm  ist. 


(z.  B.  Rom.  I,  4;  I  Kor.  15,  45).  Das  Pneuma  bei  Christus  ist  das 
Prinzip  und  die  von  Energie  erfüllte  Substanz  seines  Lebens.  Wenn 
nun  der  Geist  Christi  dem  Menschen  verliehen  wird,  der  im  Glauben 
die  Taufe  empfängt,  wird  ihm  damit  das  Leben  Christi  verliehen,  das 
sich  nunmehr  als  wunderbare  supranaturale  Potenz  im  Inneren  des  Chri- 
sten betätigen  kann.'  Der  Geist  Christi  und  das  Leben  Christi  sind  in- 
haltlich identisch.  Gemeinsames  Teilhaben  an  diesem  Geistes-Leben 
ist,  was  Christus  und  den  Christen  zu  einer  Einheit  verbindet  —  die 
beiden  zu  sv  Trvsöjia  macht   (I  Kor.  6,  17). 

Jetzt  verstehen  wir  auch,  dass  alles,  was  vom  neuen  Leben  des 
Christen  als  Pneuma-Leben  gesagt  wird,  auch  von  diesem  Leben  als 
Christus-Leben  gesagt  werden  kann.  Wie  das  neue  Pneuma-Leben 
eine  Neuschöpfung  des  menschlichen  Wesens  bedeutet,  als  eine  xat- 
vönjc  Tiveb^azoc;,  betrachtet  wird,  so  wird  auch  das  Christus-Leben 
als  eine  persönhche  Neuschöpfung  bezeichnet.  »Wenn  jemand  in 
Christus  ist,  so  ist  er  eine  neue  Schöpfung,  xatVTj  XTtot?»  (II  Kor. 
5,  17).  Von  demjenigen,  dem  die  Welt  gekreuzigt  ist,  und  der  selbst 
der  Welt  gekreuzigt  ist,  gilt,  dass  alles  eine  neue  Schöpfung,  xatvrj 
XTtai?,  ist  (Gal.  6,  14  f.).  Die  neue  Lebensstufe,  die  der  Mensch,  der 
mit  Christus  gestorben  und  auferstanden  ist,  erreicht  hat,  wird  als  eine 
xaivÖTYj?  CwfjC,  worin  der  Christ  wandelt  (Rom.  6,  4),  und  sein  neues 
inneres  Wesen  wenigstens  indirekt  als  ein  neuer  Mensch  (Rom.  6,  6) 
bezeichnet. 

Wie  das  Pneuma-Leben  durch  die  im  Glauben  empfangene  Taufe 
in  einem  Menschen  zustande  kommt,  so  auch  das  Christus-Leben  in 
ihm  (Rom.  6;  Kol.  2;  Gal.  3,  27;  Gal.  2,  20;  II  Kor.  13,  5;  Eph.  3,  17; 
Phil.  3,  9).  In  beiden  Fällen  handelt  es  sich  um  ein  durch  wunderbare 
Kräfte  in  supranaturaler  Weise  zustande  gekommenes  Leben,  das 
sich  einerseits  in  religiöser  und  ethischer  Vollkommenheit,  andrerseits 
in  supranaturalen  physischen  Wirkungen  äussert.  Sowohl  das  Pneuma- 
Leben  als  das  Christus-Leben  mündet  schliesslich  in  eschatologische 
Daseinsformen  aus.  Das  Endziel  des  Pneuma-Lebens  ist  das  himm- 
lische Herrlichkeitsleben,  und  das  Endziel  des  Christus-Lebens  ist  das 
endgültige   Verherrlichtwerden   mit   Christus. 

Dies  Christo-genetische  Pneuma-Leben  im  Inneren  des  im  Glauben 


'  Der  Gedanke,  dass  Christus  durch  Mitteilung  seines  Geisteslebens  die 
Menschen  mit  Leben  ausstatte,  wird  I  Kor.  15,  45  durch  die  Worte  ausgedrückt: 
6  layaTcc:  'Aodin  e!'':  ir.'eij|ia  Cworoioüv,  wo  es  sich  nicht  nur  um  das  eigentliche 
Auferstehungsleben  in  beschränktem  Sinne  handelt  (Heinrici),  sondern  um 
das  neue  pneumatische  Leben  überhaupt,  das  dem  Christen  eigen  ist,  und  sich 
freilich  im  Auferstehungsleben  auswirkt. 
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getauften  Menschen,  das  das  Prinzip  seines  neuen  religiösen  und  ethi- 
schen Habitus  in  allen  seinen  verschiedenen  Äusserungen  ausmacht,  ist, 
was  wir  das  »typisch  paulinische  Lebensideal »  nennen.  Diese  Lebens- 
idee begegnet  uns  nun  auch  in  den  spätpaulinischen  Schriften.  I  Tim. 
5,  6  wird  von  einer  ausschweifenden  Wittwe  gesagt,  sie  ist  gestorben, 
wenngleich  sie  lebt,  Cwaa  tsö-vyjxsv.  »Der  Tod  »  steht  hier  in  derselben 
Bedeutung  als  Rom.  7  und  mehrmals  bei  Paulus.  II  Tim.  i,  i  hören 
wir  von  einem  Christus-Leben  in  echt  paulinischem  Sinne:  »Paulus, 
durch  den  Willen  Gottes  ein  Apostel  Christi  Jesu  xat'  l'K<x'{'{ikiay  Cw'^C 
f^C  h  Xpiaup  'Itjooö.  »^  Auch  die  Vorstellung  von  dem  Parallelismus 
zwischen  dem  persönlichen  Leben  Jesu  und  dem  Pneuma-Leben  im 
Christen  kennt  der  zweite  Timoteusbrief,  wenngleich  in  der  Form  eines 
Zitats:  »Sind  wir  mit  ihm  gestorben  (oavaTueiS-dvo^isv),  so  sollen  wir 
auch  mit  ihm  leben  (oDvCT^aojiev);  wenn  wir  aushalten,  werden  wir 
auch  mitherrschen  (aovßaotX£Dao[A£v) »,  2,  11  f.  Auch  der  Titus- 
brief  ist  mit  dem  Gedanken  der  pneumatischen  Erneuerung  des  Men- 
schen vertraut  (3,  5).  Der  durch  die  Taufe  empfangene  Geist  bewirkt 
eine  vollständige  Umgestaltung,  eine  Erneuerung  des  Menschen 
(avaxatvtoat?  TcveujJLato?  ocyiod);^  ganz  wie  im  älteren  Paulinismus! 

Spuren  dieser  paulinischen  Gedanken  finden  sich  auch  in  dem  stark 
paulinisch  beeinflussten  ersten  Petrusbrief.  Die  Christen  sind,  wahr- 
scheinlich durch  die  Taufe,  pneumatische  Wesen  geworden  (i,  2;  4,  14; 
3,  21),  und  ihr  pneumatisches  Wesen  wirkt  sich  als  ein  vollkommenes 
ethisch-religiöses  Wesen  aus.  Ihr  pneumatisches  Wesen  wird  aber 
auch  hier  gewissermassen  als  Wesensgemeinschaft  mit  Christus  be- 
trachtet, die  vor  allem  durch  die  Auferstehung  und  Erhöhung  Christi 
ermöglicht  worden  ist  (i,  3.  21;  3,  18.  21.  22).  Diese  Wesensgemein- 
schaft des  Christen  mit  Christus  äussert  sich  in  Mitleiden,  Mitleben  und 
Mitverherrlichtwerden  mit  Christus  (i,  7  ff. ;  2,  24;  4, 1. 13)  —  Gedanken, 
welche  jedoch  durch  die  Vorstellung  von  der  vorbildlichen  Bedeutung 
Christi  ziemlich  stark  alteriert  worden  sind. 


1  Die  Stelle  bildet  hinsichtlich  das  Ausdrucks  Cw^i;  x^?  iv  Xpiaxü)  'Itjooü 
eine  genaue  Parellele  zu  Rom.  8,  2  nach  der  oben  S.  182  gegebenen  Erklärung. 
Die  neueren  Kommentatoren  sehen  hier  eine  auf  das  zukünftige  Leben  im  eschato- 
logischen  Sinne  bezügliche  Aussage  (Franz  Koehler  bei  J .  Weiss,  M.  Dibelius 
bei  Lietzmann).  Auch  hier,  wie  so  oft,  scheint  aber  v.  Hof.mann  das  Richtige 
getroffen  zu  haben:  »Eine  Lebensverheissung,  die  Verheissung  des  in  Christo  Jesu 
vorhandenen  und  gegebenen  Lebens,  benennt  er  hier  als  dasjenige,  zufolge  dessen 
er  der  Apostel  ist,  welcher  er  ist,  und  ohne  dass  er  es  nicht  wäre». 

^  Fr.  KoEHtER  (bei  J.  Weiss)  erklärt  m.  E.  richtig:  »Mit  diesem  Bad  (der 
Taufe)  ist  eine  Erneuerung,  eine  Umgestaltung  durch  die  Kraft  des  heiligen 
Geistes  unmittelbar  verbimden». 


2o6 

Wir  haben  oben  im  neunten  Kapitel  dieser  Abhandlung  gesehen, 
dass  auch  in  den  paulinischen  Schriften  das  alte  jüdisch-apokalyptische 
Lebensideal  häufig  vorkommt  und  ein  fest  integrierendes  Moment 
der  paulinischen  Anschauung  ausmacht.  Jetzt  aber  haben  wir  dort 
das  Vorkommen  eines  anderen  Lebensideals  konstatiert,  das  sein 
Hauptmerkmal  darin  hat,  dass  es  ein  im  bekehrten  Christen  imma- 
nentes pneumatisches  Christus-Leben  ist.  Wie  verhalten  sich  nun 
diese  beiden  Lebensideale  zu  einander? 

Der  Hauptunterschied  ist  schon  durch  das  eben  Gesagte  dargelegt; 
das  eschatologische  Lebensideal  ist  eigentlich  transzendent  und  zu- 
künftig, und  geschichtlich  bestimmt,  das  pneumatische  Lebensideal 
ist  immanent  und  supranatural-mystisch  bestimmt.  Es  gibt  aber 
deutliche  Verbindungslinien  zwischen  beiden.  Zunächst  ist  zu  bemer- 
ken, dass  sich  das  eschatologische  Lebensideal  tatsächlich  mit  dem 
immanenten  insofern  deckt,  als  auch  das  immanente  Pneuma-Leben 
in  den  zukünftigen  Äon  ausmündet  und  also  eine  eschatologische  Phase 
hat  —  die  letzte  Stufe  des  immanenten  Pneuma-Lebens  ist  ja  das  künf- 
tige Herrlichkeitsleben  mit  Christus  nach  der  Auferstehung.  Die  Hoff- 
nung des  Einzelnen  auf  ewiges  Leben  im  apokalyptischen  Sinne  fällt 
mit  seiner  Hoffnung  auf  pneumatisches  Herrlichkeitsleben  mit  Christus 
zusammen.  Nach  beiden  Vorstellungsweisen  wird  der  Zutritt  zum 
künftigen  Herrlichkeitsleben  durch  die  Auferstehung  vermittelt,  und 
nach  beiden  wird  schliesslich  der  Geist  als  der  Grund  desselben  betrach- 
tet. Der  Geist  ist  es,  der  im  Innern  des  Menschen  ein  Leben  schafft, 
der  im  künftigen  Herrlichkeitsleben  seinen  Höhepunkt  erreicht.  Der- 
selbe Geist  ist  es  auch,  der  nach  der  eschatologischen  Betrachtungs- 
weise, zugleich  die  a7rap)(7]  und  der  appaßwv  der  Cwyj  aiwvto?  ist.  Christus 
ist  es  ja  auch  in  allen  Fällen,  der  dem  himmlischen  Herrlichkeitsleben 
seinen  unermesslichen  Wert  gibt. 

Die  beiden  Lebensideale  verhalten  sich  bei  Paulus  zu  einander  so, 
dass  Paulus  das  ihm  schon  vorhandene  eschatologische  Lebensideal 
organisch  mit  dem  von  ihm  in  typischer  Weise  ausgebildeten  imma- 
nenten Lebensideal  verbunden  hat.  Wir  können  aber  nicht  das  eine 
aus  dem  anderen  herleiten.  Sie  haben  u.  E.  verschiedene  Ursprünge. 
Die  technische  und  formelhafte  Natur  des  Begriffes  »ewiges  Leben» 
ist  bei  Paulus  niemals  ganz  verwischt  worden;  er  nennt  auch  niemals 
das  immanente  Pneuma-Leben  »ewiges  Leben  ».  Aber  er  hat  das  alte 
eschatologische  Lebensideal,  das  für  seine  Väter  sowohl  als  für  die 
Urgemeinde  eine  so  grosse  Rolle  gespielt  hatte,  in  den  Rahmen  seines 
pneumatischen  Lebensideals  eingepasst,  so  dass  aus  den  beiden  eine 
organische,  wenngleich  keine  genetische  Einheit  geworden  ist.    Und 


das  verbindende  Element  war  der  Geist.  Durch  die  Idee  des  Geistes 
wurde  der  Gegensatz  überwunden  und  die  organische  Einheit  vollzogen. 

In  Betracht  dieser  durch  die  Pneuma-Lehre  des  Paulus  vollzogenen 
Zusammenschmelzung  der  beiden  geschichtlich  genommen  disparaten 
Lebensideale  wird  es  einen  nicht  Wunder  nehmen,  wenn  es  dann  und 
wann  schwierig  ist,  sich  für  die  eine  oder  die  andere  Erklärung  der 
Worte  Ctö>]  oder  C'jv  zu  entscheiden.  Die  beiden  Ideale  werden  ja  nicht 
selten  in  ein  und  dasselbe  zusammangefasst.  Das  höchste  Gut  war 
für  Paulus,  sowohl  als  für  die  Juden  und  Hellenen,  schlechthin  Lehen, 
und  wenn  er  das  programmatische  Wort:  »Der  Gerechte  wird  aus 
Glauben  das  Leben  haben»  aussprach,  so  war  ihm  sicher  nicht  der 
Unterschied  bewusst,  den  wir  kraft  der  geschichtlichen  und  psycholo- 
gischen Forschung  glauben  konstatieren  zu  können. 

Wie  ist  nun  dieses  typisch  paulinische  Lebensideal,  das  Ideal  des 
immanenten  pneumatischen  Christus-Lebens,   entstanden? 

Um  auf  diese  Frage  eine  Antwort  zu  finden,  wendet  man  sich 
heutzutage  häufig  der  hellenistischen  Religionswelt  zu.^  Es  ist  ja 
ganz  natürlich,  dass  der  Forscher,  der  von  der  hellenistischen  Welt 
an  Paulus  herantritt,  den  stärksten  Eindruck  von  den  Ähnlichkeiten 
bekommen  muss,  die  die  paulinische  Anschauung  besonders  im  Ver- 
hältnis zu  den  hellenistischen  Mysterienreligionen  aufzuweisen  hat. 
Gehört  ja  auch  Paulus  selbst  als  kulturelle  Erscheinung  dem  Hellenis- 
mus an.  Seine  Sprache  ist  die  der  hellenistischen  Welt,  und  die  kul- 
turellen Voraussetzungen  seiner  Verkündigung  sind  nicht  nur  die 
palästinensisch  jüdischen,  sondern  auch  die  paganistisch  hellenistischen. 

Was  nun  die  Frage  nach  dem  Verhältnis  des  Paulus  zu  der  helle- 
nistischen Religionsmystik,  wovon  wir  einige  Haupttypen  im  zweiten 
Abschnitt  dieses  Buches  geschildert  haben,  betrifft,  so  muss  zugestanden 
werden,  dass  die  Möglichkeit  eines  geschichtlichen  Einflusses  ihrerseits 
auf  Paulus  tatsächlich  vorliegt,  und  zwar  von  sowohl  chronologischem 
als  kulturellem  Gesichtspunkt  aus.^    Ja,  wir  können  noch  weiter  gehen: 

'  Ich  weise  hier  nochmals  auf  die  Literatur  hin,  die  ich  S.  145  verzeichnet 
habe.  Die  Frage  nach  dem  Verhältnis  des  Paulus  zu  den  hellenistischen  Myste- 
rienreligionen ist  besonders  in  folgenden  neueren  Arbeiten  ausführlich  behandelt: 
A.  Dieterich,  Eine  Mithrasliturgie;  R.  Reitzenstein,  Die  hellenistischen  My- 
sterienreligionen; A.  Schweitzer,  Geschichte  der  paulinischen  Forschung,  S.  141 
ff. ;  P.  Gardener,  The  religious  Experience  of  Saint  Paul,  191 1 ;  H.  A.  A.  Kennedy, 
St.  Paul  and  the  Mystery-Religions,  The  Expositor  1912,  1913;  H.  BöHUG,  Die 
Geisteskultur  von  Tarsos,  191 3;  C  CREMEN,  Der  Einfluss  der  Mysterienreligionen 
auf  das  älteste  Christentum,  191 3. 

'  Siehe  besonders  H.  Böhlig,  Die  Geisteskultur  von  Tarsos,  S.  76  ff.; 
C.  Clemen,  Der  Einfluss  der  Mysterienreligionen  auf  das  älteste  Christentum, 
S.   23  ff. 
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es  ist  sogar  wahrscheinlich,  dass  eine  Anzahl  einzelner  Züge,  Vorstel- 
lungen und  Worte  am  besten  erklärt  werden,  wenn  man  sie  angesichts 
der  religiösen  Kultur  der  Welt  Pauli  betrachtet.  Und  für  die  Theologie 
ist  es  schliesslich  von  keinem  Gewinn,  das  Urchristentum  so  von  allem 
fremden  Einfluss  abzuschliessen,  wie  man  es  bisweilen  aus  apolo- 
getischem Interesse  zu  tun  versucht  hat. 

Für  uns  gilt  es  hier  nicht,  die  betreffende  Frage  in  ihrem  ganzen 
Umfang  und  in  allen  einzelnen  Momenten  zu  beantworten.  Wir 
interessieren  uns  nur  für  die  Frage:  hat  Paulus  das  ihm  eigentümliche 
Ideal  des  pneumatischen  Christus-Lebens  von  der  hellenistischen 
Religionswelt  her  oder  nicht? 

Sehen  wir  zunächst  auf  den  Inhalt  dieses  typisch  paulinischen 
Lebensideals,  so  müssen  wir  bekennen:  es  ist  der  hellenistischen  Reli- 
gionswelt vollständig  fremd.  Diese  kennt  freilich  auch  ein  religiöses 
Ideal,  das  als  ein  höheres  Leben  bezeichnet  wird.  Dies  »Leben»  ist 
auch  im  frommen  Menschen  immanent  ganz  wie  das  pneumatische 
Leben  bei  Paulus.  Aber  bei  Paulus  bedeutet  das  neue  Leben  etwas 
ganz  anderes  als  das  neue  Leben  für  die  Hellenisten.  Für  Paulus  be- 
deutet »Leben »  eine  innere  pneumatische  Potenz,  die  sich  in  erster  Linie 
in  religiösen  und  ethischen  Wirkungen  persönlicher  Art  äussert  und 
daneben  auch  physische  Äusserungen  aufzuweisen  hat,  wie  Unver- 
gänglichkeit  und  Doxa.  Bei  den  Hellenisten  bedeutete  »Leben» 
immer  nur  das  eine:  göttliche  Unsterblichkeitssubstanz.  Der  Mensch, 
der  lebt,  ist  nach  paulinischer  Anschauung  in  erster  Linie  einer,  der 
einerseits  Gott  liebt,  als  ein  schuldentlastetes,  freies  Kind  Gottes 
betet  und  hofft,  und  andrerseits  den  Nächsten  liebt,  lauter,  wahr  und 
geduldig  ist.  Nach  hellenistischer  Anschauung  ist  der  Mensch,  der  das 
Leben  hat,  einer,  der  im  Tode  nicht  wirklich  stirbt,  sondern  nach 
dem  Grabe  sein  Dasein  bei  den  Göttern  weiter  führen  kann.  Das  ist 
ja  schon  ein  gewaltiger  Unterschied. 

Weiter,  für  die  Hellenisten  war  das  ideale  Leben  nur  ein  Moment 
des  neuen  Wesens,  worin  die  Frömmigkeit  ihr  Merkmal  hatte.  Das 
höchste  Gut  war  für  die  Hellenisten  vergottet  zu  werden,  Gott  zu  werden; 
und  zur  göttlichen  Natur  gehörte  auch  Leben  als  Unsterblichkeit. 
Die  Begriffe  »göttliche  Natur »,  »Vergottung »  u.  ä.  sind  Paulus  durch- 
aus fremd.  Das  neue  Wesen,  die  Neuschöpfung,  die  auch  er  kennt, 
deckt  sich  vollkommen  mit  dem  neuen  Leben,  das  jedoch  keineswegs 
göttliche  Natur  bedeutet,  sondern  eine  Gabe  ist,  die  Gott  den  Menschen 
gibt,  ohne  sie  zu  etwas  anderem  als  Menschen,  obwohl  lebendigen 
Geistesmenschen  und  Christusmenschen,  zu  machen. 

Das  dem  Durst  nach  Leben  zu  Grunde  liegende  religiöse  Interesse 
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ist  bei  Paulus,  Gott  gefällig  zu  sein.  Die  Bedingung  für  den  Empfang 
der  Gabe  des  Lebens  ist  Sündenvergebung  und  Gerechterklärung  von 
Seiten  Gottes.  Was  dem  Zustand  des  Lebens  seinen  hohen  Wert  gibt, 
ist,  dass  er  ein  Stand  der  Gerechtigkeit  ist,  kraft  dessen  ein  Verhältnis 
vollkommenen  Vertrauens  und  eine  Gemeinschaft  vollkommener 
Liebe  zwischen  Gott  und  dem  Menschen  walten  kann,  das  auch  im 
Jenseits  nicht  aufhören  wird.  Das  dem  Lebensdurst  der  Hellenisten 
zu  Grunde  liegende  Interesse  war,  auf  Grund  gewonnener  supranaturaler 
Verwandtschaft  mit  den  Göttern  in  der  Nähe  der  Götter  weilen  zu  dürfen. 
Auf  die  Frage,  wie  das  neue  Leben  in  einem  Menschen  zustande 
kommt,  ist  die  Antwort,  die  Paulus  gibt,  eine  andere  als  die,  die  die 
Frommen  der  hellenistischen  Welt  gaben.  Paulus:  das  Lehen  kommt  hei 
dem  Menschen  zustande,  der  nach  in  persönlicher  Weise  gewonnener  Sün- 
denvergebung und  gewährter  Schulderlassung  auf  Grund  der  geschicht- 
lichen Heilstat  des  gekreuzigten  und  auferstandenen  Erlösers,  hei  der  im 
Glauben  empfangenen  Taufe  den  Geist  Christi  als  Gahe  der  göttlichen 
Gnade  empfängt;  die  Hellenisten:  das  Leben  kommt  bei  dem  Menschen 
zustande,  der  bald  durch  Gnosis,  bald  durch  eine  Reihe  von  Einweihungs- 
zeremonien mit  sakramentaler  und  zwar  mit  magischer  Notwendigkeit 
wiedergeboren  wird  und  durch  die  Wiedergeburt  göttliche  Natur  erwirbt.^ 
Bei  Paulus  herrschen  persönliche  Gesichtspunkte  vor,  bei  ihm  handelt 
es  sich  um  Geben  und  Empfangen;  bei  den  Hellenisten  herrschen  ma- 
gische Gesichtspunkte  vor.  Hier  werden  die  göttliche  Natur  und  das 
neue  Leben  in  unpersönlicher  Weise  hervorgebracht  bei  dem,  der  die 
richtige  Methode  kennt  und  benutzt.  Auch  darin  zeigt  sich  die  per- 
sönliche Art  der  paulinischen  Frömmigkeit,  dass  für  Paulus  das  neue 
Leben  immer  ein  Gegenstand  persönlicher  Behauptung  und  Verteidigung 
bleibt,  damit  es  nicht  verloren  gehe.  Die  Frommen  der  Mysterien- 
gemeinden wussten  kein  anderes  Mittel,  ihre  göttliche  Natur  aufrecht  zu 
erhalten,  als  immer  neue  Einweihungen  durchzumachen,  wenn  nicht  die 
•erste  Einweihung  ein  für  allemal  genügend  war.  Und  hierin  wird  nichts 
Wesentliches  geändert  dadurch,  dass  bisweilen,  wie  wir  gesehen  haben, 
auch  die  Hellenisten  eine  göttliche  Erwählung  kennen.  Diese  Erwäh- 
lung manifestiert  sich  ja  nicht  in  einem  freien  persönlichen  Geben  der 
göttlichen  Gnadengaben,  sondern  nur  im  Zulassen  zu  den  Mysterien.^ 


'  Die  Anschauung  der  Titusstelle,  Tit.  3,  5,  von  der  Palingenesie  gehört 
nicht  zu  dem  typisch  paulinischen  Lebensbegriff  und  ist  übrigens  wahrscheinlich 
unpaulinisch.  Wir  werden  diese  Stelle  unten  im  Zusammenhang  mit  dem  johan- 
neischen  Lebensideal  behandeln.  Wenn  wir  von  dieser  Stelle  absehen,  ist  die 
ganze  hellenistische  Lehre  der  Wiedergeburt  Paulus  fremd. 

^  Siehe  oben  S.   130  ff. 
J.  Lindblom.  j  j 


Aber  ist  nicht  die  Rolle  der  Erlöserpersonen  bei  Paulus  dieselbe 
wie  bei  den  Hellenisten?  Bei  Paulus  ist  ja  das  neue  Leben  identisch 
mit  dem  Leben  Jesu,  und  das  gemeinsame  Teilhaben  an  demselben 
Leben  versetzt  den  Christen  in  mystische  Gemeinschaft  mit  Christus, 
kraft  deren  er  den  Tod  und  die  Auferstehung  Christi  nacherlebt. 
Auch  die  Mysterien  kennen  ein  persönliches  Verhältnis  zu  den  Myste- 
riengottheiten. Auch  hier  wird  von  einem  Tod  des  Mysten  gesprochen,^ 
möglicherweise  auch  von  seiner  Wiedererlebung  mit  der  Gottheit.^ 
Es  ist  jedoch  zu  bemerken,  dass  hier  der  Tod  und  die  etwaige  Wieder- 
erlebung mit  der  Gottheit  mit  zwei  Kultmomenten  verbunden  sind, 
wodurch  sie  in  symbolisch-sakramentaler  Weise  vollzogen  werden,  wäh- 
rend bei  Paulus  dagegen  das  Sterben  mit  Christus  und  das  Leben  mit 
ihm  den  ganzen  Lebenslauf  des  Christen  umfassen  und  gerade  sein  neues 
religiöses  und  ethisches  Dasein  konstituieren,  und  nur  in  dem  Masse 
kultisch  bestimmt  sind,  als  diese  mystische  Gemeinschaft  mit  Christus 
bei  der  im  Glauben  empfangenen  Taufe  ihren  Anfang  nimmt.  Sind  ja 
übrigens  der  Tod  und  die  Wiedererlebung  mit  Christus  nur  zwei  Mo- 
mente einer  ganzen  religiösen  und  ethischen  Geschichte,  die  auch  die  Er- 
höhung und  die  Parusie  umfasst,  in  Analogie  mit  dem  Lebenslauf  des 
geschichtlichen  Christus.  Und  was  kann  innerhalb  der  hellenistischen 
Frömmigkeit  aufgewiesen  werden,  das  diesem  paulinischen  Gedanken 
entspräche? 

Im  Hinblick  auf  diese  wesentlichen  Verschiedenheiten  der  pau- 
linischen und  hellenistischen  Auffassung  verlieren  die  etwaigen  ge- 
meinsamen Züge  u.  E.  alle  Bedeutung;  z.  B.  dass  Paulus  sein  persön- 
liches Verhältnis  zu  Christus  oft  in  derselben  Weise  ausdrückt,  wie  die 
Diener  einer  Isis,  eines  Mithras  u.  s.  w.  es  tun.^  Liegt  es  übigens  nicht 
in  der  Natur  der  Sache,  dass  persönliche  Verhältnisse  immer  in  Kate- 
gorieen  ausgedrückt  werden  müssen,  die  dem  Gebiet  des  menschlichen 
persönlichen  und  gesellschaftlichen  Lebens  entnommen  sind?  Und  ist 
sich  dieses  nicht  immer  und  überall  im  grossen  und  ganzen  gleich? 
Nein,  wenn  wir  das  religiöse  Lebensideal  ins  Auge  fassen,  so  werden 
wir  durch  die  Tatsachen  selbst  zu  der  Ansicht  gezwungen:  das  typisch 
Paulinische  Ideal  des  pneumatischen  Christus- Lebens  ist  nicht  durch 
die  Annahme  eines  Einflusses  von  Seiten  der  hellenistischen  Frömmig- 
keit zu  erklären.* 


'  Siehe  oben  S.   119  ff. 

*  Siehe  oben  S.  124. 

*  Vgl.  oben  S.  127  ff. 

*  Die  Frage,  ob  Paulus  bei  der  Ausbildung  des  ihm  eigentümlichen  Lebens- 
ideals von  Philo  beeinflusst  gewesen  ist,  erwägt  E.  v.  Schrenck  in  seinem  Buch 


Wenden  wir  uns  dem  Judentum  zu,  so  finden  wir  dort  keinen  idea- 
len Lebensbegriff,  der  sich  mit  dem  paulinischen  Begriff  des  pneuma- 
tischen Lebens  deckt.  Immanente  rehgiöse  Zustände  bezeichneten 
die  Juden  nie  als  Formen  eines  höheren  Lebens.  Aber  doch  führt  vom 
Judentum  eine  bedeutungsvolle  Linie  zu  Paulus  hinüber,  die  Anschau- 
ung vom  Geist  Gottes  als  religiösem  und  ethischem  Prinzip.  Der  Helle- 
nismus kennt  freilich  den  Begriff  des  Geistes,  wie  es  Reitzenstein 
uns  schön  dargelegt  hat,^  aber  wo  findet  sich  dort  der  Geist,  von  dem 
das  Alte  Testament  zu  reden  wusste?^ 

Seit  den  Tagen  der  grossen  Propheten  war  im  Judentum  die  Hoff- 
nung auf  eine  allgemeine  Ausgiessung  des  Geistes  Gottes  lebendig, 
eines  Geistes,  der  ja  nicht  nur  physische  und  prophetisch-ekstatische 
Wirkungen  mit  sich  brachte,  sondern  in  erster  Linie  auch  allgemein 
ethische  und  religiöse  (bes.  Ez.  36,  26  f.;  11,  19  f.;  Joel  2,  28  f.).  Das 
Erlebnis  des  ausgegossenen  Geistes  wurde  ja  auch  von  der  Ur gemeinde 
als  eine  Erfüllung  der  alttestamentlichen  Weissagung  erklärt  (Act. 
2,  16  ff.).  Die  Neuschöpfung  auf  Grund  des  ausgegossenen  Gottes- 
geistes wurde  im  Alten  Testament  und  im  Judentum  niemals  als  ein 
neues  »Leben»  bezeichnet;  andere  Ausdrücke  wurden  für  dieselbe 
Sache  benutzt,  aber  der  Gedanke  einer  geistigen  Eeneuerung  war  prin- 
zipiell da.  Die  schon  alttestamentliche  Idee  der  sittlichen  Erneuerung 
durch  den  Geist  wurde  nun  von  Paulus  zunächst  individualisiert  (und 
damit  auch  universalisiert).  Und  dieser  Individualisierung  lagen  die 
individuellen  Erlebnisse  zu  Grunde,  die  die  älteste  christliche  Gemeinde 
erfahren  hatte,  aber  in  erster  Linie  die  persönlichen  Erlebnisse,  die 
Paulus  selbst  erfuhr  von  dem  Augenblick  der  Bekehrung  an. 

Die  Betrachtung  des  neuen  pneumatischen  Wesens  im  Inneren 
des  Menschen  als  eines  Ausflusses  des  pneumatischen  Wesens  des  auf- 
erstandenen und  erhöhten  Christus  —  der  eigentümlichste  aller  pauli- 
nischen Gedanken  —  erklärt  sich  am  besten  als  die  Frucht  einer  durch 
Vertiefung  in  die  geschichtliche  Tatsache  der  Auferstehung  des  gekreuzigten 


Die  Johanneische  Anschauung  vom  »Leben  ».  Das  Resultat  seiner  Untersuchung 
fasst  ScHRENCK  so  zusammen:  i ).  Wirklich  beweisen  lässt  sich  ein  Zusammenhang 
zwischen  Philo  und  Paulus  in  unsrer  Frage  überhaupt  nicht.  2).  Eine  gewisse  for- 
male und  allgemeine  Beeinflussung  des  Apostels  durch  philonische  resp.  helleni- 
stische Luft  ist,  wenn  auch  nicht  unmöglich,  so  doch  nicht  wahrscheinlich;  a.  a.  O. 
S.  55.  —  Direkte  Beeinflussung  auf  Paulus  von  Seiten  Philos  als  eines  originalen 
Denkers  muss  wohl  als  ausgeschlossen  angesehen  werden.  Und  wie  es  mit 
»der  hellenistischen  Luft»  steht,  haben  wir  oben  gesehen. 

'  Die  hellenistischen  Mysterienreligionen,  S.   136  ff. 

2  Vgl.  E.  SoKOLOWSKi,  Die  Begriffe  Geist  und  Leben  bei  Paulus,  1903, 
S.  195  ff. 


Christus  wid  das  Wesen  des  Erhöhten  gewonnenen  Einsicht,  dass  der 
Geist  Gottes  der  Geist  Christi  war,  der  das  Prinzip  seines  Wesens  als 
des  Auferstandenen  und  Himmlischen  ausmachte,  eine  Einsicht,  die 
durch  die  persönhchen  Erlebnisse  des  Paulus  von  dem  himmlischen 
Christus  gestützt  wurden. 

Das  pneumatische  Lebensideal  wurde  Paulus  dem  Inhalte  nach 
von  der  Religion  seiner  Väter,  von  der  Geschichte,  in  deren  Mitte  er  lebte, 
und  von  seinen  individuellen  Erfahrungen  gegeben.  Dass  er  die  neue 
Pneumaenergie  in  seinem  Inneren  als  »Leben»  bezeichnete,  wurde 
durch  die  Analogie  des  physisch-psychischen  vom  natürlichen  Lebens- 
geiste bedingten  Lebens  nahe  gelegt. 

Die  Hauptzüge  dieses  typisch  paulinischen  Lebensideals  sind  also, 
um  sie  noch  einmal  kurz  zusammenzufassen:  i)  Das  ideale  Leben  ist 
ein  Leben,  das  den  Geist  Gottes  als  sein  Prinzip  hat,  der  dem  Menschen 
auf  Grund  des  objektiven  Erlösungswerks  Christi  bei  der  im  Glauben 
empfangenen  Taufe  verliehen  wird;  es  ist  Pneuma-Leben;  2)  dies  Pneu- 
ma-Leben  ist  aber  identisch  mit  dem  pneumatischen  Leben  des  aufer- 
standenen und  erhöhten  Christus,  dessen  Wesen  es  ausmacht.  Des- 
halb wird  Christus  als  das  Subjekt  des  Pneuma-Lebens  im  Menschen 
angegeben;  deshalb  findet  auch  eine  supranaturale  Verbindung  und 
Parallelität  zwischen  dem  Leben  des  Christen  und  dem  Leben  Christi 
statt;  3)  dies  Christogenetische  Pneuma-Leben  im  Menschen  wirkt 
sich  in  die  den  ganzen  religiösen  und  ethischen  Charakter  konstituie- 
renden Äusserungen  aus,  zu  denen  auch  gewisse  supranatural-physi- 
sche  Einwirkungen  auf  das  leibliche  Wesen  des  Menschen  gehören, 
wodurch  besonders  die  leibliche  Auferstehung  und  die  endgültige 
Verherrlichung  bewirkt  werden. 


KAPITEL  XI. 
Das  typisch  johanneische  Lebensideal. 

Wenn  wir  die  Worte  »typisch  johanneisch»  aussprechen, 
so  meinen  wir  damit  etwas,  was  für  die  Anschauung  des  vierten  Evan- 
geliums und  der  drei  Johannesbriefe  t)^isch  ist.  Wir  haben  uns 
damit  keineswegs  in  der  komphzierten  Frage  über  die  Autorschaft 
dieser  Schriften  und  die  Einheithchkeit  derselben  geäussert.  Das 
ist  für  unseren  Zweck  ganz  belanglos.  Wir  suchen  einfach  nur  fest- 
zustellen, was  diese  Schriften  meinen,  wenn  sie  in  religiösem  Zusam- 
menhange die  Idee  des  Lebens  gebrauchen,  um  ein  Ideal  zu  be- 
zeichnen, das  für  den  religiösen  Menschen  Geltung  hat.  Wir  gehen 
natürlich  nicht  davon  aus,  dass  sich  eine  einheitliche  Vorstellung 
hinter  diesem  Begriff  verberge.  Wie  es  sich  damit  verhält,  werden  wir 
erst  im  Laufe  unserer  Untersuchung  zu  sehen  bekommen.  Was 
wir  vorläufig  ausgeführt  haben,  ist  nur  eine  Begrenzung  des  Gebietes 
unserer  Untersuchung  auf  die  Schriften,  die  wir  eben  angegeben  ha- 
ben, und  dafür  haben  wir  selbstverständlich  keine  detailierten  isa- 
gogischen  Voraussetzungen  nötig. 

Sogar  ein  oberflächlicher  Blick  auf  die  johanneischen  Schriften 
lässt  uns  erkennen,  dass  hier  die  Idee  eines  idealen  Lebens  eine  aus- 
serordentlich grosse  Rolle  spielt.  »Leben»  steht  hier  als  das  letzte 
Ziel  der  göttlichen  Heilsgeschichte,  »Leben»  ist  der  Endzweck  des 
Liebeswillens  Gottes,  »Leben»  ist  das  Resultat  des  Erlösungswerks 
Christi,  »Leben»  ist  der  grösste  Gewinn,  den  der  heilsbringende  Glaube 
mit  sich  bringt. 

Fragt  man  sich  nun,  was  dies  ideale  Leben  in  den  johanneischen 
Schriften  bedeutet,  so  wird  man  zunächst  vor  die  Tatsache  gestellt, 
dass  das  Lebensideal  sehr  oft  ganz  absolut  dasteht  ohne  nähere  we- 
der inhaltliche  noch  zeitliche  Bestimmungen. 

Wir  hören,  dass  der  Auftrag,  den  Gott  Christus  bei  seinem  Aus- 
senden in  die  Welt  gab,  darin  bestand,  der  Welt  das  ewge  Leben 


zu  verkündigen  und  durch  sein  Wort  zu  vermitteln  (12,  50).  Der 
Zweck  der  Sendung  Christi  in  die  Welt  war,  dass  die  Menschen 
ewiges  Leben  bekämen  (3,  16).  Jesus,  der  gute  Hirte,  ist  gekommen, 
damit  die  Menschen  Leben  haben  (10,  10).  Wann  die  Menschen  dies 
Leben  bekommen  werden,  das  steht  nicht  da.  Nach  seiner  Ankunft 
in  der  Welt  ist  auch  die  Haupttätigkeit  Jesu,  den  Menschen  das 
ewige  Leben  zu  geben.  Das  tut  er  als  das  himmlische  Gottesbrot 
(6,  33),  das  ja  eben  »das  Brot  des  Lebens»  ist  (6,  35).  Der  gute 
Hirte  gibt  tatsächlich  seinen  Schafen  ewiges  Leben  (10,  28).  Selbst 
identifiziert  sich  Jesus  mit  dem  ewigen  Leben,  natürlich  als  der 
einzige  Vermittler  der  Gabe  des  ewigen  Lebens:  Ich  bin  das 
Leben  (11,  25;  14,  6).  Und  als  das  Leben  schlechthin  wird  er  auch 
von  seinen  Jüngern  anerkannt  (I  5,  20).  Aber  für  welche  Zeit  dies 
Leben  erwartet  wird,  davon  wird  kein  Wort  gesagt.  Es  wird  weiter 
ganz  allgemein  gesagt,  dass,  was  Jesus  den  Menschen  während 
seines  irdischen  Lebens  gibt,  ewiges  Leben  zum  Resultat  haben  wird 
(4,  14).^  Um  die  Wirkung  der  Speise,  die  Jesus  gibt,  und  nicht  um 
irgend  eine  zeitliche  Bestimmung  handelt  es  sich  wohl  auch  in  diesen 
Worten:  Ip^aCeo^s  [tyj  tyjv  ßpwotv  ttjv  aTroXXojisvTjv,  aXXa  tyjv  ßpwaiv 
T7]v  (xevoooav  el?  Cwrjv  alwvtov  (6,  27).  Was  Jesus  sagen  will,  ist 
nicht,  wie  lange  die  Speise,  die  er  gibt,  dauern  werde;  die  Pointe 
der  Stelle  ist  natürlich  der  unermessliche  Erfolg,  den  der  Genuss 
der  wunderbaren  Speise  für  die  Speisenden  mit  sich  bringt.  Die 
Präposition  el?  steht  als  et?  der  Wirkung,  nicht  als  el?  der  Zeit.^  Wei- 
ter führt  uns  auch  die  Stelle  Joh.  4,  36  nicht:  »Der  Schnitter  erhält 
Lohn  und  sammelt  Frucht  ei?  Cwyjv  altbvtov».  Entweder  kann  man 
den  letzten  Ausdruck  als  Bezeichnung  des  Resultats^  oder  als  räum- 
liche Angabe  im  bildlichen  Sinn  fassen;^  eine  zeitliche  Bestimmung 
des  ewigen  Lebens  kann  aus  den  Worten  nicht  deduziert  werden. 
In  Analogie  mit  diesen  Stellen  fassen  wir  auch  12,  25  auf: 
6  (p'.Xwv  X7]v  'j'O^cfjv  aoToö  aTcoXXost  aoTYjv,  xal  6  [jLiawv  iyjv  ^j^o/^jv  auioö 


'  So  richtig  E.  von  Schrenck,  Die  johanneische  Anschauung  vom  »Leben», 

s.  73. 

-  VON  Schrenck,  S.  73.  Ähnlich  auch  Zahn:  »Nicht  iim  die  Nahrung, 
welche  vergeht,  sollen  sie  arbeiten,  sondern  um  die  Nahrung,  welche  ewig  bleibt 
und  zu  ewigem  Leben  gereicht»;  >mr  C  al.  bezeichnet  ewiges  Leben  als 
Zweck  und  Ziel,  dem  die  unve  rgängliche  Speise  dem,  der  sie  erwirbt  und  geniesst, 
dienen  soll,  wie  das  der  Vergänglichkeit  unterworfene,  der  Verwesung  anheim- 
fallende irdische  Brot  dazu  dient,  vorübergehend  das  Leben  zu  erhalten  und 
somit  vergängliches  Leben  mitzuteilen». 

'  So  W.  Heitmüher  bei  J.  WEISS  und  W.  BAUER  bei  LrETZMANN. 

*  So  B.  Weiss  (bei  Meyer)  und  Zahn. 
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Iv  T(j)  xdojJL(j)  TOÖT(j)  St?  Cö>'»]v  alcovtov  (poXd^st  aDTTjv.  Ist  hier  das 
ewige  Leben  in  den  künftigen  Äon  verlegt,  oder  steht  es  auch  hier 
zeitlos?  Das  Verheren  des  eigenen  Lebens  wird  hier  in  die  Gegen- 
wart verlegt  im  Unterschied  zu  den  Synoptikern,  die  Futurum, 
aTCoXsaet,  haben.  Wird  nun  der  Gewinn  des  ewigen  Lebens  in  die 
Zukunft  verlegt?  Zunächst  ist  das  Verhältnis  zwischen  (foXa^e'.  und 
el?  CwTjV  alcüvtov  so  zu  fassen,  dass  sl?  C-  oX.  das  Resultat  des  Be- 
wahrens  bezeichnet.  Wer  sein  Leben  hasst,  wird  es  für  ewiges  Leben 
bewahren.  Hasst  er  sein  Leben,  so  bekommt  er  ewiges  Leben.  Für 
welche  Zeit  gilt  das  Bewahren?  Wir  müssen  antworten:  für  die  Ge- 
genwart, auf  Grund  dessen,  dass  die  Verlust  des  Lebens  zur  Gegen- 
wart gehört.  Dagegen  darf  nicht  das  Futurum  ^oXdiei  angeführt 
werden,  das  ja  das  Bewahren  mit  dem  Hassen  als  Folge  desselben 
verbindet.  Auch  nicht  der  Ausdruck  ev  T(j)  xöo{i({)  TOOTtp,  denn  dieser 
Ausdruck  bedeutet  bei  Johannes  immer  einen  ethisch  bestimmten 
Bereich,  nicht  eine  Zeitepoche  (8,  23;  9,  39;  11,  9;  12,  31;  18,  36 
u.  s.  w.).  Auch  an  dieser  Stelle  steht  das  ewige  Leben  u.  E.  ganz 
zeitlos  da.* 

Die  Worte  Jesu  bezwecken  Leben:  sie  sind  Worte  des  ewigen  Le- 
bens (6,  68).  Der  Haupterfolg  des  Glaubens  an  Christus  wird  auch 
als  Leben,   bezw.  ewiges  Leben,  ohne  weiteres  angegeben  (3,  15). 

Diese  sehr  allgemeine  und  unbestimmte  Anwendung  des  Lebens- 
begriffes beweist,  dass  er  hier  einen  stark  formelartigen  Charakter  hat. 
Die  Leser  der  johanneischen  Schriften  müssen  sehr  wohl  prädispo- 
niert gewesen  sein,  um  diese  Lebensverkündigung  verstehen  zu  kön- 
nen. Wir,  die  wir  nicht  im  voraus  diese  Prädisposition  kennen, 
müssen  versuchen,  womöglich  aus  den  johanneischen  Schriften  selbst 
die  Erklärung  des  Begriffes  zu  gewinnen. 

An  verschiedenen  Stellen  wird  nun  ganz  deutlich  gesagt,  dass 
das  ideale  Lehen  eine  Grösse  ist,  die  schon  jetzt  im  gegenwärtigen  Da- 
sein realisiert  wird. 

Wer  an  Jesus  glaubt,  hat  schon  ewiges  Leben  (3,  36;  6,  47). 
Wer  das  Wort  Jesu  hört  und  dem  glaubt,  der  ihn  gesandt  hat,  der 
hat  ewiges  Leben  (5,  24).  Wer  den  Sohn  hat,  hat  das  Leben  (I  5,  12). 
Wer  das  Fleisch  Jesu  isst  und  sein  Blut  trinkt  hat  ewiges  Leben  (6,  54). 
Die  Heilsgewissheit  der  Gläubigen  schliesst  die  Gewissheit,  das  Leben 
zu  haben,  ein  (I  5,  13).  Das  Bewusstsein  der  tätigen  Bruderliebe 
dient  als  Erkenntnisgrund  dessen,  dass  man  vom  Tode  zum  Leben 
schon  hinübergeschritten  ist   (I  3,  14);  u.  s.  w.     Schon  jetzt 

'  Gegen  von  Schrenck,  der  an  dieser  einzigen  Stelle  die  populäre  eschato- 
logische  Vorstellung  vom  ewigen  Leben  wiederfindet,  S.  76  f. 


ist  die  Stunde  da,  wo  die  auf  die  Stimme  des  Sohnes  Gottes  Hören- 
den lebendig  werden   (5,  25). 

Aber  das  ideale  Leben  ist  nicht  nur  ein  Gut,  das  in  der  Gegen- 
wart vom  Christen  erlebt  wird,  das  ideale  Lehen  ist  eine  Grösse,  die 
schon  vor  seiner  Verwirklichung  im  Innern  der  Menschen  irgendwo  exis- 
tiert, ja  ausserhalb  aller  Geschichte  eine  Existenz  hat.  Vor  seinem 
Auftreten  in  der  Menschenwelt  existierte  das  ewige  Leben  bei  Gott, 
dem  Vater,  und  wurde  dann  in  und  mit  dem  Erscheinen  Jesu  unter 
den  Menschen  offenbar  (I  i,  i  ff.).  Dieselbe  Vorstellung  verbirgt  sich 
auch  hinter  dem  Prolog  des  Evangeliums.  Das  ewige  Leben  gehörte 
mit  zum  Dasein  des  Logos  vor  und  ausserhalb  aller  menschlichen 
Geschichte. 

Es  ist  weiter  eine  Stelle  zu  beachten,  wo  das  prägnante  Lebens- 
ideal auch  für  das  Dasein  im  Jenseits  Geltung  hat.  Das  ewige  Leben 
ist  nicht  nur  ein  Gut,  das  vor  der  Geschichte  existiert  und  innerhalb 
der  menschlichen  Geschichte  verwirklicht  wird,  es  ist  zugleich  ein 
Wert,  worauf  man  für  die  Zukunft  hofft.  Joh.  5,  29  wird  das  Leben 
eng  mit  der  Auferstehung  verknüpft.  Am  jüngsten  Tag  werden 
alle,  die  in  den  Gräbern  ruhen,  die  Stimme  des  Menschensohnes  hö- 
ren; und  sie  werden  herauskommen,  die  einen,  die  Gutes  getan 
haben,  zur  Auferstehung  des  Lebens  (elc  aväaraotv  Cw"^?),  die 
andern,  die  da  Böses  getrieben  haben,  zur  Auferstehung  des  Gerichts. 
Es  ist  ja  hier  deutlich  gesagt,  dass  das  ideale  Leben  auch  nach  der 
Auferstehung  existieren  wird,  also  ein  Leben  ist,  das  auch  in  der 
neuen  Welt  gelebt  werden  wird.^ 

An  noch  einer  Stelle  wird  Leben  ausdrücklich  für  die  Zukunft 
in  Aussicht  gestellt.  Joh.  14,  19:  »Und  noch  eine  kurze  Frist,  da 
sieht  mich  die  Welt  nicht  mehr,  ihr  aber  seht  mich:  denn  ich  lebe 
und  ihr  werdet  leben».  Es  ist  nicht  leicht  zu  entscheiden,  was 
für  eine  Zeit  mit  dem  Futurum  C^^oeTS  beabsichtigt  ist.  Eine  Mög- 
lichkeit wäre,  dass  es  sich  um  die  Zeit  nach  der  Parusie  handelt.^  Da- 
gegen sprechen  jedoch:  I.  die  Worte:  Ich  will  euch  nicht  verwaist  lassen, 
ich  komme  zu  euch  (v.  18),  passen  nicht  gut  auf  die  Wiederkunft 

'  Auch,  wenn  man  mit  von  Schrenck  erklärt:  »eine  Auferstehung,  die  zum 
Leben  gehört»,  oder  »zu  welcher  Leben  gehört»,  »welcher  Leben  eignet»,  so  ist 
hier  vorausgesetzt,  dass  die  Auferstehung  für  die  an  Jesus  Gläubigen  Leben  mit 
sich  bringen  werde.  Aber  richtig  ist  die  Bemerkung,  dass  hier  nicht  gesagt  werde, 
dass  die  Auferstandenen  durch  die  Auferstehung  in  einen  ihnen  gänzlich  neuen 
Zustand  gelangen,  sondern  gemeint  ist  an  unsrer  Stelle,  dass  die,  die  schon  hier 
Leben  haben,  auch  im  Jenseits  nach  der  Auferstehung  dieses  Leben  weiter  führen 
werden;  siehe  von  Schrenck,  S.  68. 

^  So  Zahn,  der  das  Wort  auf  die  Auferstehung  bezieht. 
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Christi  am  jüngsten  Tag,  Die  gedachte  op^avta  der  Jünger  ist  selbst- 
verständlich von  ihrer  Verlassenheit  nach  dem  Weggang  Jesu  im 
Tode  zu  verstehen,  und  diese  Verlassenheit  wird  in  natürlicher  Weise 
dadurch  aufgehoben,  dass  Jesus  nach  seinem  Tode,  und  während  die 
Jünger  noch  auf  Erden  leben,  mit  ihnen  in  persönliche  Gemeinschaft 
tritt.  2.  Von  der  Erscheinung  Jesu  bei  der  Parusie  am  jüngsten  Tag 
ist  es  nicht  wohl  angemessen  zu  sagen,  dass  sie  nur  von  den  Jüngern, 
nicht  aber  von  der  Welt  geschaut  werden  wird.  Nach  johanneischer 
Anschauung  werden  ja  alle  Toten  die  Stimme  Jesu  am  jüngsten  Tag 
hören  und  dadurch  erweckt  aus  den  Gräbern  heraustreten,  um  nach- 
her von  Jesus  endgültig  gerichtet  oder  endgültig  in  den  Lebenszu- 
stand versetzt  zu  werden  (Joh.  5).  Das  stimmt  nicht  gut  damit  über- 
ein, dass  die  Offenbarung  Jesu  am  jüngsten  Tag  nur  den  Gläubigen 
sichtbar  werden  solle.  3.  Was  von  den  neuen  Verhältnissen  nach  der 
Erscheinung  Jesu  gesagt  wird,  scheint  besser  auf  ein  irdisches  Da- 
sein zu  passen  als  auf  ein  himmlisches.  Vor  allem  die  Worte:  »Wir 
^d.  h.  Jesus  und  der  Vater)  werden  zu  ihm  (dem,  der  Jesus  liebt) 
kommen  und  Wohnung  bei  ihm  machen»,  das  für  das  himmlische 
Dasein  ein  sehr  merkwürdiger  Ausdruck  wäre,  ein  ganz  zutreffender 
dagegen  für  eine  Gemeinschaft,  in  die  Jesus  und  Gott  mit  den  gläu- 
bigen Erdenbewohnern  treten  können. 

Der  Zeitpunkt,  wofür  hier  Leben  den  Jüngern  versprochen  wird, 
ist  u.  E.  die  Zeit  nach  der  Auferstehung  Jesu.  Vom  Auferstandenen 
gilt,  dass  er  sich  seinen  Jüngern  allein  und  nicht  der  Welt  offenbart. 
Die  persönliche  Gemeinschaft,  in  die  der  Auferstandene  mit  seinen 
Jüngern  tritt,  ist  eine  Gemeinschaft,  die  wahre  Aufhebung  ihrer  Ver- 
waistheit bedeutet,  und  diese  Offenbarung  kann  sehr  passend  als  ein 
Wohnungmachen  Gottes  und  Christi  bei  den  Jüngern  bezeichnet 
werden. 

Nur  ist  zu  bemerken,  dass  die  Offenbarung  Jesu,  worum  es  sich 
hier  handelt,  nicht  nur  das  für  das  Auge  sichtbare  Erscheinen  Jesu 
während  der  ersten  Zeit  nach  der  Auferstehung  umfasst,  sondern 
vor  allem  und  in  erster  Linie  die  Offenbarungen  mystischer  Art,  die 
er  seine  Getreuen  mit  dem  Auge  der  Seele  in  mystischer  Weise  schauen 
lässt.  Diese  mystische  ^scopta  wird  dadurch  begründet,  dass  Jesus 
leben  wird,  und  dass  auch  die  Jünger  leben  werden. ^ 


*  Das  wird  von  HEiTMÜLtER  und  Bauer  richtig  hervorgehoben.  Dagegen 
können  wir  der  Identifizierung  des  Geistes  mit  Christus,  die  diese  Ausleger  voll- 
ziehen, nicht  beistimmen.  Heitmüi,i.ER:  »Im  Geist  kommt  Jesus  selbst.  Denn 
der  Geist  ist  ja  im  Grunde  Jesus  Christus  selbst»  (J.  WEISS,  Die  Schriften  des 
Neuen  Testaments,  1908,  II,  S.  827).    So  auch  M.  GOGUEL,  La  notion  johannique 


Schliesslich  wird  das  Leben  als  ein  zukünftiges  Leben  bezeichnet 
Joh.  II,  25:  6  7:tOTeuü)V  sl?  £p,s  %av  ocTrod'ävi;]  C'J^eTat.  Mit  dem 
an  Jesus  Glaubenden  verhält  es  sich  so,  dass  wenn  er  auch  stirbt, 
so  wird  er  doch  leben.  Der  Tod  ist  hier  selbstverständlich  der  phy- 
siologische Tod.  Es  wird  hier  in  der  Lazaruserzählung  gesagt,  dass 
der  Tod  im  tiefsten  Sinne  den  Gläubigen  nicht  töten  kann,  sondern 
dass  der  Gläubige  ein  Leben  hat,  das  durch  allen  Tod  hindurch  in 
das  Jenseits  hineinreicht.  Hier  wird  also  von  einem  Leben  gesprochen, 
das  der  Gläubige  schon  unmittelbar  nach  dem  physischen  Tode  leben 
wird.^ 

Wir  haben  im  vorhergehenden  von  einem  Lebensideal  gehört, 
das  mit  verschiedenen  Zeitpunkten  verbunden  wird:  mit  der  Zeit 
vor  aller  Menschengeschichte,  mit  der  Gegenwart,  mit  der  Zeit  nach 
der  Auferstehung  Jesu,  mit  der  Zeit  unmittelbar  nach  dem  physischen 
Tode  des  gläubigen  Menschen  und  endlich  mit  der  Zeit  nach  der  am 
jüngsten   Tag  stattfindenden   Auferstehung   der  Toten. 

Sind  das  nun  alles  auch  verschiedene  Lebensideale,  so  dass  man 
sagen  könnte,  in  den  johanneischen  Schriften  wäre  in  verschiedenen 
Bedeutungen  vom  Leben  gesprochen?  Wir  meinen  nicht.  Vom 
vorgeschichtlichen  Leben  wird  I  Joh.  i,  2  ausdrücklich  gesagt, 
dass  es  dasselbe  ist  wie  das  in  der  Welt  geoffenbarte  und  von  den 
Jüngern  Jesu  nachher  in  der  Welt  verkündigte  Leben.  Als  Vermittler 
desselben  Lebens  wird  Christus  angegeben,  I  Joh.  i,  i.  Kraft  des 
von  Christus  vermittelten  Lebens,  wird  der  Gläubige  nach  seinem 
Tode  leben,  11,  25,  und  das  Leben,  das  die  Gläubigen  nach  der  Auf- 
erstehung in  der  künftigen  Welt  leben  werden,  bezeichnet  nur  den 
Höhepunkt  der  Lebensspendung  Christi,  bezw.  des  Lebensbesitzes 
des  gläubigen  Christen,  5,  19  ff.^ 

de  l'esprit,  1902,  S.  120  ff.  Als  richtig  müssen  wir  die  Auffassung  B.  WEISS' 
ansehen,  dass  die  Vorstellung  von  einem  Kommen  Christi  im  Geiste  unserem  Evan- 
gelisten völlig  fremd  ist,  der  den  Paraklet  überall  als  den  Stellvertreter  Jesu  und 
von  dem  erhöhten  Christus  bestimmt  unterschieden  denkt.  —  Wir  verstehen 
das  Empfangen  des  Geistes  und  die  Offenbarung  des  erhöhten  Christus  als  zwei 
verschiedene  religiöse  Erlebnisse,  die  sich  so  zu  einander  verhalten,  dass  die  Ge- 
meinschaft mit  dem  Erhöhten  neben  der  Gemeinschaft  mit  dem  Geist  und  über 
derselben    in    dem   mystischen   Erlebnis   der  johanneischen   Frömmigkeit  liegt. 

'  Das  Futurum  5,  25  werden  wir  unten  in  einem  anderen  Zusammenhang 
besprechen. 

'  Vgl.  hierzu  von  Schrenck,  a.  a.  O.,  S.  62 — 78.  In  Analogie  mit  der  all- 
gemeinen johanneischen  Anschauung  vom  Leben  muss  dann  eine  Stelle  wie  I 
Joh.  2,  24  erklärt  werden:  «ütyj  ioxtv  >j  h:>x-[-\zVia  r^^  aü-o;  ZTr^■^■^v.\a■zo  r^\^lv,  xtjv 
0«r;v  TTjv  ctHÜv.ov.  Es  wird  hier  gesagt,  dass  Jesus  denen,  die  im  Sohn  und 
Vater  bleiben,  ewiges  Leben  verheissen  hat.     Es  wird  aber  nicht  gesagt,  dass 


Das  Johanneische  »Leben»  ist  also  ein  Leben,  das  Ewigkeitsnatur 
hat.  Das  johanneische  Leben  ist  eine  zeitlose  Grösse.  Es  ist  da  von 
Ewigkeit  her  und  dauert  bis  in  die  Ewigkeit  hinein.  Keinen  geschicht- 
lichen Beginn  hat  es  und  kein  geschichthches  Ende.  Es  ist  wie  Gott 
selbst  ewig,  übergeschichtlich.  Nur  in  den  einzelnen  Menschen  hat 
es  eine  Geschichte,  insofern  als  sie  durch  ein  akutes  geschichtliches 
Erlebnis  an  diesem  Leben  teilnehmen  können,  es  als  inneren  Besitz 
empfangen  können.  Aber  dabei  bedeuten  die  Menschen  nur  Nieder- 
schläge oder  Offenbarungspunkte  einer  unabhängig  von  allen  Men- 
schen vorhandenen  Realität.  Das  Leben  ist  in  keiner  Weise  abhängig 
von  der  Stellungnahme  der  Menschen  dazu.  Es  existiert  und  wal- 
tet im  Dasein  als  eine  im  Verhältnis  zu  den  Menschen  vollkommen 
selbständige  und  absolute  Macht. 

Eng  verwandt  mit  diesem  Ewigkeitscharakter  des  ewigen  Lebens 
der  Johanneischen  Schriften  ist  noch  ein  anderes  Merkmal  desselben. 
Das  johanneische  Leben  hat  seinen  eigentlichen  Ort  nicht  in  der  Men- 
schenwelt, sondern  in  der  göttlichen  Welt,  und  zwar  als  ein  Besitz  der 
göttlichen  Personen.  Letzteres  ist  von  grossem  Gewicht ,  denn  ebenso 
richtig  wie  es  ist  zu  behaupten,  dass  das  Leben  eine  selbständige 
Existenz  unabhängig  von  der  Menschenwelt  hat,  ebenso  falsch  wäre 
es  zu  sagen,  dass  das  Leben  bei  Johannes  eine  Hypostase  wäre,  dass 
es  also  eine  selbständige  Existenz  überhaupt  führe.  Das  ist  nicht 
der  Fall. 

Der  Träger  des  ewigen  Lebens  ist  in  erster  Linie  Gott  selbst. 
Das  Leben,  das  die  Jünger  Jesu  in  der  Welt  verkündigen,  das  aber 
schon  vor  aller  Geschichte  existierte,  war  damals  beim  Vater  (t^ 
CwYj  "i^  aiwvtoc,  vjTt?  "^v  TZ foc,  TÖv  TTatspa,  I  I,  2).  Der  Vater  ist  der 
Lebensbesitzer  xat'  s^o/tjv.  Er  ist  der  Einzige,  der  das  Leben  von 
keinem  anderen  empfangen  hat,  sondern  selbst  der  genügende  Grund 
seines  Lebensbesitzes  ist:  der  Vater  hat  Leben  in  sich  selbst 
(6  ;caT-fjp  I/Et  Cw7]v  iv  eaoT(^,  5,  26).  Deshalb  wird  der  Vater  mit 
besonderer  Prägnanz  der  lebendige  Vater  (6  Cwv  TtatY^p)  genannt 
(6,  57).  Der  Vater  ist  auch  die  Urquelle  alles  Lebens  (5,  21).  Von 
ihm  geht  es  dann  weiter  zu  den  übrigen  Lebensbesitzern  über. 


diese  Verheissung  erst  in  einem  zukünftigen  Äon  verwirklicht  werde.  Nichts 
hindert  uns,  die  Verheissung  Jesu  so  zu  verstehen,  dass  sie  sich  auf  die  Verbindung 
bezieht,  die  zwischen  dem  Bleiben  im  Sohn  und  Vater  und  dem  ewigen  Leben  über- 
haupt stattfindet.  Gegen  B.  WEISS;  vgl.  von  Schrenck,  S.  74  ff.  —  Der  bei  Jo- 
hannes ein  paarmal  vorkommende  Ausdruck  C^v  si;  tÖv  alw^a  (6,  51,  58)  heisst 
so  viel  als  »immer  leben»  und  hat  natürlich  keine  spezifisch  eschatologische 
Bedeutung. 


In  erster  Linie  ist  das  göttliche  Leben  auf  den  Sohn  Gottes  über- 
gegangen. Wie  der  Vater  Leben  in  sich  trägt,  so  hat  er  auch  dem 
Sohn  verliehen,  Leben  in  sich  zu  tragen.  Der  Sohn  hat 
wie  der  Vater  Leben  in  unbegrenztem  Masse  und  in  unverlierbarer 
Weise,  und  wie  der  Vater  kann  er  aus  der  unbegrenzten  Fülle  seines 
Lebens  den  sterblichen  und  gestorbenen  Menschen  in  unbegrenztem 
Masse  Leben  spenden  ohne  sich  selbst  zu  berauben  und  zu  er- 
schöpfen. Aber  alles  das  hat  er  als  eine  von  Gott  empfangene  Gabe. 
Das  unterscheidet  ihn  vom  Vater  (5,  26).*  Denselben  Gedanken 
drückt  nach  Joh.  6,  57  Jesus  so  aus:  Ich  lebe  auf  Grund  des  Vaters 
oder  einfach  durch  den  Vater.^ 

Das  göttliche  Leben  besitzt  der  Sohn  schon  als  präexistenter 
und  in  der  Welt  waltender  Logos:  im  Logos  war  Leben  (i,  4). 
Logos  ist  der  Logos  des  Lebens  (I  i,  i);  Logos  ist  lebenbesitzend 
und  lebenspendend  zugleich. 

Der  Sohn  besitzt  und  spendet  das  Leben  nicht  nur  als  überge- 
schichtlicher Logos,  sondern  auch  als  geschichtlicher  Christus.  Jesus 
sagt:  »Ich  bin  die  Auferstehung  und  das  Leben»  (11,  25); 
»ich  bin  der  Weg,  die  Wahrheit  und  das  Leben»  (14,  6).  Jesus 
identifiziert  sich  mit  dem  Leben  als  der,  der  zugleich  selbst  das  Le- 
ben besitzt  und  das  Leben  gibt  (vgl.  auch  I  5,  20^).  Die  nach  der 
Erhöhung  Jesu  ihren  Glauben  bekennenden  Jünger  Jesu  wissen,  dass 
Gott  ihnen  ewiges  Leben  gegeben  hat,  und  dass  dies  Leben  in 
seinem  Sohn  ist  (I  5,  11).  Das  ideale  Leben  ist  im  Vollsinn 
bei  Christus  zu  finden.  In  demselben  Sinne  sagt  auch  Jesus  bildlich 
von  sich  selbst:  »Ich  bin  das  Brot,  das  lebende,  das  vom  Him- 
mel herabgekommen  ist»  (6,  51).  Indem  er  selbst  Leben  hat,  ist  er 
auch  CwoTTOiÄv  (5,  21). 

Christus  ist  also  neben  Gott  der  eigentliche  Träger  des  Lebens, 
und  zwar  als  Logos,  als  fleischgewordener  Mensch  und  als  der  Er- 
höhte. Gott  und  Christus,  die  göttlichen  Personen  —  da  ist  der 
eigentliche  und  ursprüngliche  Ort  des  Lebens.  Die  göttlichen  Per- 
sonen  sind  die   eigentlichen   Subjekte   des   Lebenbesitzens. 

•  Vgl.  die  Auslegung  dieser  Stelle  von  Zahn,  Das  Evangelium  des  Johannes, 
1908,  S.  298. 

'  Zum  Gebrauch  der  Präposition  siehe  W.  Bauer  (bei  J.  Weiss)  zur  Stelle: 
oict  führt  denjenigen  ein,  dem  das  Leben  verdankt  wird.  Belege  für  einen 
ähnlichen  Gebrauch  der  Präp.  oict  mit  Ack.  aus  der  xoivrj  bei  C.  RossBERG,  De 
praepositionUm  Graecarum  in  chartis  Aegyptiis  Ptolemaeorum  aetatis  usu,  Diss. 
Jen.   1909,  S.  39. 

'  In  der  Auslegung  dieser  Stelle  schliesse  ich  mich  im  wesentlichen  B.  WEISS 
an;  Die  drei  Briefe  des  Apostel  Johannes  (MEYER),  1900,  S.  160  f. 


Hiermit  haben  wir  eine  ausserordentlich  bedeutungsvolle  Bestim- 
mung des  idealen  Lebens  der  johanneischen  Schriften  erreicht:  das 
ewige  Leben  ist  göttliches  Leben.  Es  gehört  seinem  Begriff  nach 
weder  zur  Welt  der  menschlichen  Seelen  noch  zur  Welt  der  Geschichte. 
Das  ewige  Leben  ist  eine  überzeitliche,  übermenschliche,  übergeschicht- 
liche, wie  selbstverständlich  auch  eine  übernatürliche,  Grösse,  es 
gehört  zur  Welt  des  ewig  Göttlichen,  es  ist  an  sich  eine 
metaphysische  Grösse. 

Das  Ziel  des  göttlichen  Weltplans  in  Bezug  auf  die  Menschen 
ist  nun,  die  Menschen  dieses  göttlichen  Lebens  teilhaftig  zu  machen. 
Wie  wir  oben  gesehen  haben,  ist  nach  johanneischer  Anschauung  der 
Zweck  der  Aussendung  Jesu  in  die  Welt,  dass  die  Menschen  das  ewige 
Leben  bekämen.  Der  Auftrag  Gottes  an  Jesus  ist  »ewiges  Leben» 
(i2,  50),  Wenn  gesagt  wird,  dass  es  die  Absicht  Gottes  mit  der  Welt 
ist,  die  Welt  zu  erretten,  dass  das  göttliche  Ziel  bezüglich  der  Welt 
die  owxYjpia  ist,  so  wird  der  positive  Inhalt  dieser  ownjpia  als  Aus- 
stattung der  Menschen  mit  dem  göttlichen  Leben  angegeben:  »Also 
hat  Gott  die  Welt  geliebt,  dass  er  seinen  einzigen  Sohn  dahingegeben 
hat,  damit  jeder,  der  an  ihn  glaubt,  nicht  verloren  gehe,  sondern 
ewiges  Leben  habe.  Gott  hat  ja  den  Sohn  nicht  in  die  Welt 
gesandt,  damit  er  die  Welt  richte,  sondern  damit  die  Welt  durch 
ihn  gerettet  werde  (tva  aw^-^  6  v.6<s^oi;,  3,  16  f.)».  Einen  ähn- 
lichen Parallelismus  zwischen  der  owTYjpta  und  der  Cwrj  culmioq 
finden  wir  10,  9 — 10:  wer  durch  die  Tür  Christus  eingeht,  wird  ge- 
rettet; gekommen  ist  Christus,  damit  die  Schafe  Leben  haben. 
12,  47  ff.:  der  Endzweck  der  Ankunft  Jesu  in  der  Welt  ist,  die  Welt 
zu  erretten;  der  Inhalt  des  göttlichen  Auftrags  an  ihn,  als  er 
hinausgesandt  wurde,  ist,  den  Menschen  ewiges  Leben  zu  ver- 
mitteln. 

Der  Verlauf  des  auf  Lebensmitteilung  abzielenden  Erlösungs- 
werks Gottes  mit  der  Menschenwelt  ist  in  seinen  Hauptzügen  folgen- 
der. Das  äusserste  Motiv  dieser  Lebensmitteilung  ist  die  Liebe 
Gottes:  »Daran  ist  die  Liebe  Gottes  uns  offenbar  geworden,  dass 
Gott  seinen  Sohn,  den  einzigen,  in  die  Welt  gesandt  hat,  damit 
wir  durch  ihn  leben  sollen»  (I  4,  9;  vgl.  Joh.  3,  16).  Gott  selbst 
hat  die  Initiative  dazu  ergriffen  (6,  32  f.;  12,  50). 

Das  Mittel,  das  Gott  erfunden  hat,  um  die  Menschen  des  gött- 
lichen Lebens  teilhaftig  zu  machen,  ist  die  Aussendung  des  einzigen 
Sohnes  in  die  Welt.  Die  objektiven  Voraussetzungen  der  Lebens- 
mitteilung hat  Christus  durch  seinen  Tod,  bezw.  seine  Auferstehung 
geschaffen.     Er  ist  das  Lamm  Gottes,  das  die  Sünde  der  Welt  hin- 


wegnimmt  (i,  29.  36).  Wie  die  Schlange  in  der  Wüste  »erhöht  wurde», 
damit  die  an  Wundfieber  kranken  Israeliten  geheilt  werden  sollten, 
ist  auch  Christus  am  Kreuz  »erhöht »  worden  —  ans  Kreuz  gehängt 
und  damit  durch  Auferstehung  und  Himmelfahrt  zu  göttlicher 
Herrlichkeit  erhoben  —  damit  jeder,  der  da  glaubt,  ewiges  Leben 
habe  (3,  14  f.;  vgl.  8,  28;  12,  32).^  Christus  ist  der  gute  Hirt,  der 
sein  Leben  für  die  Schafe  hingibt  (10,  11).  Jesus  muss  sterben, 
um  die  Kinder  Gottes  zur  Einheit  zu  sammeln  (11,  52).  Das  Wei- 
zenkorn muss  in  die  Erde  fallen  und  sterben,  um  nachher  viele  Frucht 
tragen  zu  können  (12,  24).  Den  Jüngern  zugute  weiht  sich  Jesus 
zum  Opfer,  damit  sie  zu  Gottes  Eigentum  geweiht  werden  mögen 
(17,  19).  Das  Blut  Jesu  reinigt  von  aller  Sünde  (I  i,  7).  Christus 
ist  durch  seinen  Tod  eine  Versöhnung  für  die  Sünden  der  Menschen 
geworden  (I  2,  2).  Gott  hat  seinen  Sohn  gesandt  zur  Sühne  für  un- 
sere Sünden  (I  4,  10). 

Der  Tod  Christi  bedeutet  in  den  johanneischen  Schriften  also 
ganz  wie  in  den  paulinischen  die  geschichtliche  Tat,  worauf  das  ganze 
Heilswerk  beruht.  Dadurch  sind  die  Hindernisse  weggenommen, 
die  entfernt  werden  mussten,  damit  die  positive  Lebensmitteilung 
reaHsiert  werden  könnte.  Die  die  Menschen  von  Gott  scheidende 
Schuld  musste  aus  dem  Wege  geräumt  werden,  ehe  das  göttliche 
Leben  ein  Besitz  der  Menschen  werden  konnte. 

Nachdem  Christus  also  die  äusseren  Voraussetzungen  dafür 
geschaffen  hatte,  kann  er  die  persönliche  Lebensmitteilung  an  die 
Menschen  vollbringen.  Ist  ja  diese  persönhche  Lebensmitteilung 
eben  die  Sache  Jesu  und  keines  anderen.  Und  in  dieser  Hinsicht  wird 
in  den  johanneischen  Schriften  kein  Unterschied  gemacht  zwischen 
Christus  als  dem  geschichtlichen  Jesus  und  Christus  als  dem  Aufer- 
standenen, Erhöhten,  Himmlischen.  Sowohl  während  des  irdischen 
Lebens  Jesu,  als  während  seines  Daseins  im  Himmel  nach  der  Himmel- 
fahrt gilt,  dass  Christus  der  grosse  Lebensvermittler  ist. 

In  mannigfachen  Wendungen  wird  nun  ausgedrückt,  dass  Jesus 
den  Menschen  das  Leben  vermittelt.  Mit  einem  Wort  können  wir 
mit  einer  johanneischen  Aussage  die  Sache  in  allgemeiner  Weise  so 
ausdrücken:  wer  zu  Jesus  kommt,  erhält  das  Leben  (5,  40). 

Wie  geschieht  nun  dies?  Wie  geht  es  zu,  dass  ein  Mensch,  der  zu 
Jesus  kommt,  göttliches  Leben  erhält?  Das  ist  die  Frage,  die  wir 
nun  zu  beantworten  suchen  wollen. 

Sehr  allgemein  wird  die  Sache  so  ausgedrückt:  »Wer  den  Sohn 


'  Vgl.   die  feinsinnige  Auslegung  HeitmüllER's  zu  3,   14   (bei  J.   Weiss). 


hat,  hat  das  Leben»  (I,  5,  12).  Was  bedeutet  aber  das:  »den  Sohn 
haben  »?  Eine  Ausführung  des  Ausdrucks  und  zugleich  eine  Erklärung 
desselben  finden  wir  in  dem  unmittelbar  folgenden  Wort:  »Dies  habe 
ich  euch  geschrieben,  damit  ihr  wisst,  dass  ihr  ewiges  Leben  habt, 
euch,  die  ihr  glaubt  an  den  Namen  des  Sohnes  Gottes»  (v. 
13).  Man  hat  den  Sohn  dadurch,  dass  man  an  ihn  glaubt.  Wer 
hat,  der  glaubt.  Wer  glaubt,  der  hat.  Es  wird  nun  auch  mehr- 
mals gesagt,  dass  man  dadurch  Leben  gewinnt,  dass  man  an  Christus 
glaubt.  »So  wie  Moses  die  Schlange  in  der  Wüste  erhöht  hat,  so  muss 
der  Menschensohn  erhöht  werden,  damit  jeder,  der  da  glaubt,  in 
ihm  ewiges  Leben  habe.  Denn  also  hat  Gott  die  Welt  geliebt, 
dass  er  seinen  einzigen  Sohn  dahingegeben  hat,  damit  jeder,  der  an 
ihn  glaubt,  nicht  verloren  gehe,  sondern  ewiges  Leben  habe» 
(3,  14  ff.).  »Wer  an  den  Sohn  glaubt,  hat  ewiges  Leben»;  und  das 
ist  der  einzige  Weg  zum  Leben,  denn  »wer  dem  Sohn  nicht  glaubt, 
wird  das  Leben  nicht  sehen»  (3,  36).  Und  weiter:  Jesus  sagt: 
»Ich  bin  die  Auferstehung  und  das  Leben;  wer  an  mich  glaubt, 
wird  leben,  ob  er  gleich  stirbt»  (11,  25).^ 

Was  bedeutet  aber  an  Christus  glauben  nach  johanneischem 
Sprachgebrauch?  Darüber  brauchen  wir  nicht  im  Zweifel  zu  sein;  es 
bedeutet  die  Gewissheit  —  selbstverständlich  eine  nicht  weniger  prak- 
tische als  theoretische  Gewissheit  —  dass  Jesus  der  Messias  ist,  der 
eingeborene  Sohn  Gottes,  von  Gott,  seinem  Vater  in  die  Welt  ausgesandt, 
um  dort  die  Heilstat  Gottes  auszuführen  (i,  49  f.;  4,  42;  6,  68  f.;  8,  24; 
IG,  24  ff.;  II,  27.  42;  13,  19;  16,  27.  30;  17,  8.  21;  20,  31;  I  5,  I.  5).^ 
Diese  Gewissheit,  die  ja  keine  andere  ist  als  die,  die  den  Inhalt  des 
urchristlichen  Glaubens  überhaupt  ausmacht,  deutet  aber  in  der 
Johanneischen  Anschauung  gewissermassen  über  sich  hinaus  auf  eine 
Gewissheit,  die,  wenn  wir  so  sagen  dürfen,  auf  einer  noch  höheren 
Stufe  liegt.  Es  ist  nämlich  zu  bemerken,  dass  die  johanneischen 
Schriften  die  Person  und  das  Werk  Jesu  vorzugsweise  von  einem  Ge- 
sichtspunkt aus  betrachten,  der  hier  stärker  als  anderwärts  betont 
wird,  nämlich  von  dem  Gesichtspunkt  eines  Ablegen s  eines  Zeug- 
nisses. Jesus  als  der  in  der  Welt  erschienene  und  handelnde  Gottessohn 
legt  durch  seine  Person  und  sein  Werk  ein  Zeugnis  ab,  um  von  den 
Menschen  durch  Glauben  empfangen  zu  werden.  Jesus  hat  den 
Menschen  eine  (laptupia  zu  bringen.  Diese  [laptüpia  bringt  er  den 
Menschen  durch  sein  Erscheinen  überhaupt,  durch  seine  Person,  durch 

*  Vgl.  noch  6,  40.  47;  II,  26;  20,  31. 

*  Vgl.  A.  ScHLATTER,  Der  Glaube  im  Neuen  Testament,  1896,  S.  iii  ff. 
imd  406  ff.;  B.  Weiss,  Der  johanneische  Lehrbegriff,  1862,  S.  18  ff. 


seine  Worte,  durch  seine  Taten.  Jesus  spricht  zu  Nikodemus:  »Wahr- 
hch,  wahrhch,  ich  sage  dir:  wir  verkündigen,  was  wir  wissen,  und  wir 
bezeugen  (jxaptupoöjxev),  was  wir  gesehen,  und  ihr  nehmt  unser 
Zeugnis  ([xapTupia)  nicht  an.  Wenn  ich  von  den  irdischen  Dingen 
zu  euch  redete  und  ihr  nicht  glaubt,  wie  solltet  ihr  glauben,  wenn  ich 
von  den  himmlischen  zu  euch  rede?»  (3,  11  f.).  Der  Täufer  bekennt, 
dass  Jesus  eine  [tapTupia  vom  Himmel  zur  Welt  gebracht  hat  und 
konstatiert  den  tragischen  Erfolg:  niemand  nimmt  seine  |xapiDpta  an 
(3,  31  ff.).  Vor  Pilatus  bekennt  Jesus  selbst:  »Ich  bin  dazu  geboren 
und  dazu  in  die  Welt  gekommen,  um  für  die  Wahrheit  Zeugnis  ab- 
zulegen» (18,  37). 

Die  Erscheinung  Jesu  in  der  Welt  bedeutet  also  nicht  nur,  dass 
etwas  in  der  Geschichte  geschehen  ist,  was  geschehen  musste,  damit 
Gott  den  Menschen  die  Gabe  des  Lebens  schenken  könnte.  Die  Er- 
scheinung Jesu  in  der  Welt,  können  wir  sagen,  hat  für  die  Menschen 
eine  noch  unmittelbarere,  immer  gegenwärtige  Bedeutung:  sie  hat  in 
eigentlichem  Sinne  Offenbarungscharakter,  indem  sie  Zeugnis  ablegt 
von  einer  göttlichen  Wahrheit.  Was  ist  der  Inhalt  dieser  Wahrheit? 
Es  wird  oft  gesagt:  die  Sendung  Jesu  in  die  Welt  deutet  auf  die  gött- 
liche Liebe  hin,  die  das  Motiv  dieser  Sendung  ausmacht:  »Darin  ist 
die  Liebe  Gottes  uns  offenbar  geworden,  dass  Gott  seinen  Sohn, 
den  einzigen,  in  die  Welt  gesandt  hat,  damit  wir  durch  ihn  leben 
sollen»  (I  4,  9;  vgl.  Joh.  3,  16  u.  s.  w.).  Durch  seine  Sendung  in  die 
Welt  legt  Jesus  von  der  göttlichen  Liebe  Zeugnis  ab.  Aber  auch  in 
einer  anderen  Weise  tut  er  dasselbe,  durch  sein  -persönliches  Sein, 
diesem  Grundsatz  gemäss:  »Wer  mich  gesehen  hat,  hat  den  Vater 
gesehen».  Und  demgemäss  bekennen  die  Jünger  Jesu:  »Daranhaben 
wir  die  Liebe  erkannt,  dass  jener  für  uns  sein  Leben  eingesetzt 
hat»  (I,  3,  16).  Die  Liehe,  die  Liebe  Gottes,  ist  die  göttliche  Wahrheit, 
worauf  die  Tatsache  Jesus  Christus  in  der  Welt  immer  hindeutet,  und 
die  sie  den  Menschen  offenbart.  Die  Liebe  Gottes,  d.  h.  Gott  liebt  die 
sündigen  Menschen,  das  ist  die  wundervolle  Tatsache,  die  den  letzten 
Gegenstand  des  christlichen  Glaubens  ausmacht. 

Die  Johanneischen  Schriften  bezeichnen  oft  diese  Tatsache  als 
eine  Wahrheit,  eine  aXif^O-eta,  die  ein  Gegenstand  eines  Wissens,  einer 
7V(Lai?,  ist.  Die  Yvwat?  und  die  irtoTi?  haben  bei  Johannes  denselben 
Inhalt.  Christus  und  Gott  sind  Gegenstände  der  yväok;,  so  wie  der 
Ätott?.  Der  äusserste  Gegenstand  der  beiden  ist  die  Liebe  Gottes. 
Das  wird  kurz  und  klar  in  dem  Bekenntnis  ausgedrückt:  TjiJLEtc  ^yvo)- 
xa[i.£V  xal  TcsTTiaTeuxa^ev  tyjv  aYaTTYjv  •^v  zjzi  b  dsö?  Iv  fjjxiv  (I  4,  16). 

So  bedeutungsvoll  ist  diese  Yvwai?.  dass  die  Christen  einfach  als 
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solche  bezeichnet  werden,  die  die  Wahrheit  erkannt  haben, 
ol  eYVCDXÖTsc  TYjv  aXifjO'eiav  (II  i).  Die  Offenbarung  dieser  aXTj^sta, 
das  Auftreten  dieser  ^vwai«;  in  der  Welt  bedeutet  eine  neue  religiöse 
Epoche  in  der  Welt:  »Durch  Moses  ist  das  Gesetz  gegeben;  die  Gnade 
und  Wahrheit  kam  durch  Jesus  Christus»  (i,  17).^ 

Die  Offenbarung  der  Wahrheit  von  Gott  ist  das  Hauptwerk  Christi 
nach  johanneischer  Anschauung.  Jesus  sagt  den  Menschen  die  Wahr- 
heit, die  er  selbst  von  Gott  gehört  hat  (8,  40).  Er  ist  gekommen,  um 
für  die  Wahrheit  Zeugnis  abzulegen  (18,  37).  Er  selbst  ist  die  Wahr- 
heit (14,  6). 

Für  die  Menschen  gilt  es  nun,  diese  Wahrheit  anzunehmen  und  sie 
sich  als  einen  inneren  Besitz  anzueignen.  Die  Christen  haben  die 
Wahrheit  in  sich  (I  i,  8;  II  2;  vgl.  Joh.  8,  44).  Sie  sind  ex  f^?  aXYj&sta? 
{I  3,  19).  Sie  besitzen  das  richtige  Wissen,  die  richtige  fvcöot?  von 
der  Wahrheit   (8,  32;  I  2,  21;  II  i).^ 

So  wie  der  Glaube  ewiges  Leben  für  den  Menschen  mit  sich  bringt, 
der  die  ttlotic  hat,  so  wird  das  ewige  Leben  auch  dem  zuteil,  der  die 
wahre  fvibOK;  hat.  In  diesem  Sinne  haben  wir  dies  Wort  zu  verstehen: 
»Das  ist  das  ewige  Leben,  dass  sie  dich  erkennen,  den  alleinigen,  wirk- 
lichen Gott  und  deinen  Gesandten  Jesus  Christus»  (17,  3).  Jesus  ist 
die  Wahrheit  und  das  Leben  (14,  6) ;  d.  h. :  indem  er  den  Menschen  die 
wahre  Gnosis  vermittelt,  vermittelt  er  ihnen  auch  das  göttliche  Leben. 
Diese  Gnosis  ist  bei  Johannes  nicht  ein  intellektuelles  Wissen  von 
Gott.  Es  ist,  wie  oft  hervorgehoben  worden  ist,  ein  inneres  Schauen, 
eine  ■Q-swpia,  wirkungskräftiger  Art.^  Es  ist  ein  Wissen,  das  zugleich 
Erfahrung  ist,    das   umschaffend   und   neuschaffend   im   Innern   des 


*  Zahn  (wie  auch  Schlatter  und  andere)  legt  grosses  Gewicht  auf  die 
Übereinstimmung  dieser  Phrase  yocpi^  xa't  dXyj&eia  mit  dem  alttestamentlichen 
nOXI  nDn.  Mag  es  auch  richtig  sein,  dass  der  alttestamentliche  Ausdruck  dem 
Verfasser  vorgeschwebt  hat,  so  ist  doch  damit  nicht  sofort  entschieden,  was  er 
selbst  unter  den  Worten  verstanden  hat.  Die  c(Xyj&£'(z  muss  hier  erklärt  werden 
nach  der  Analogie  der  allgemeinen  Johanneischen  Anschauung.  Und  nach  dem 
allgemeinen  johanneischen  Sprachgebrauch  bedeutet  aXy^&eia  nicht  etwa  eine 
Gesinnung  Gottes,  die  Treue  und  Zuverlässigkeit  Gottes,  sondern  den  spezi- 
fischen Gegenstand  der  Gnosis,  die  Wahrheit,  deren  Annahme  für  die  Menschen 
Heilsbedeutung  hat  (vgl.  hiermit  B.  WEISS  zu  Joh.  i,  14;  HEiTMÜLtER  bei  J. 
WEISS). 

^  Hiervon  ist  zu  unterscheiden  der  Begriff  der  allgemeinen  Wahrheit,  die 
auch  für  die  vorchristliche  und  ausserchristliche  Menschheit  Geltung  hat,  nament- 
lich als  solche,  die  an  der  Offenbarung  des  Logos  teil  hat.  Dieser  Begriff  der 
Wahrheit:  Joh.  3,  21;  18,  37  (vgl.  zur  Sache  10,  16;  11,  52). 

3  Mit  -fivcuaxeiv  synonym  steht  öpäv  14,  9;  I  3,  6  (III,  11);  ^so^psTv  14,  17; 
&£äa9-a'.  I  4,   14. 

J.  Lindblom.  I  c 


Menschen  wirkt.  Es  ist  ein  Wissen,  das  den  Menschen  aufs  engste 
mit  dem  Objekt  des  Wissens  verknüpft,  den  Menschen  in  die  innigste 
Gemeinschaft  mit  Gott  und  Christus  versetzt.  Diese  »mystische 
Gnosis»  verleiht  dem  johanneischen  Glaubensbegriff  seinen  eigentüm- 
lichen Charakter.  Typisch  für  die  johanneischen  Schriften  ist  diese 
»Glaubensgnosis »,  die  in  der  Menschenvvelt  die  subjektive  Vorausset- 
zung für  den  Empfang  des  götthchen  Lebens  ist,  wie  ja  das  Heilswerk 
Christi  die  objektive  Voraussetzung  dafür  ist.^ 

Können  wir  nun  näher  bestimmen,  wie  es  geschieht,  dass  wer 
die  Glaubensgnosis  hat,  auch  das  göttliche  Leben  hat?  Um  diese 
Frage  zu  beantworten,  müssen  wir  eine  uns  in  den  johanneischen 
Schriften  begegnende  Vorstellung  ins  Auge  fassen,  die  das  Zwischen- 
glied zwischen  Gnosis  und  Leben  ausmacht,  wir  meinen  die  johanneische 
Vorstellung  der  Wiedergeburt.  Wir  lesen  Joh.  i,  12  f.:  »So  viele  ihn 
(Christus)  empfangen  haben,  denen  hat  er  Anrecht  gegeben,  Kinder 
Gottes  (texva  d-öob)  zu  werden,  den  an  seinen  Namen  Gläubigen,  die 
nicht  durch  Blut  und  nicht  durch  Fleischeswillen  und  nicht  durch 
Manneswillen,  sondern  aus  Gott  erzeugt  sind  (ix  ■ö'eoö  SYSvvrjdrjOav)».- 

Dieselbe  Vorstellung  begegnet  uns  an  der  bekannten  Stelle  des 
Nikodemus-Gesprächs:    »Wenn    man    nicht    von    neuem    geboren 

wird,  kann  man  das  Reich  Gottes  nicht  sehen .  Wenn  man  nicht 

aus  Wasser  und  Geist  geboren  wird,  kann  man  nicht  in  das 
Reich  Gottes  kommen»  (3,  3.  5).  Der  erste  Johannesbrief  wiederholt 
öfter  diesen  Gedanken  der  göttlichen  Geburt:  »Jeder,  der  aus  Gott 
geboren    ist,    tut  nicht  Sünde;  denn  Sein  Same  bleibt  in  ihm, 


•  Über  das  Verhältnis  zwischen  Glauben  und  Erkenntnis  siehe  z.  B.  A. 
TiTius,  Die  johanneische  Anschauung  unter  dem  Gesichtspunkt  der  Seligkeit, 
19CK),  S.  117  ff.  (»Wie  der  Begriff  des  Glaubens  dem  der  Erkenntnis,  so  wird  umge- 
kehrt die  Erkenntnis  auch  dem  Glauben  angenähert,  ist  Glaubenserkenntnis  und 
trägt  die  religiöse  Art  des  Glaubens  an  sich»;  S.  119). 

2  Hier  kreuzen  sich  zwei  eigentlich  verschiedene  Vorstellungen:  das  juristi- 
sche Anrecht  geben,  Gottes  Kinder  zu  wer  den,  und  das  organische 
Zeugen.  Die  erste  Vorstellung  erinnert  an  die  paulinische  '/lobtoia,  die  adoptive 
Annahme  an  Kindes  Statt.  TiTius  bezeichnet  sie  (wie  8,  32 — 36)  als  »einen 
schwachen  Nachklang  des  paulinischen  Gedankens»  und  betont  zugleich  die 
metaphysische  Seite  der  johanneischen  Lehre  von  der  Wiedergeburt.  Beide  Vor- 
stellungen fasst  er  gut  so  zusammen:  »Was  supranatural-mystisch  betrachtet  Zeu- 
gung aus  Gott,  das  ist  ethisch-psychologisch  betrachtet  eine  Macht,  Gottes  Kin- 
der zu  werden»;  Die  johanneische  Anschauung  unter  dem  Gesichtspunkt  der 
Seligkeit,  1900,  S.  48 — 50.  Dass  der  supranaturale,  metaphysische  Gesichts- 
punkt bei  Johannes  vorwiegt,  braucht  nicht  bewiesen  zu  werden.  Vgl.  auch 
H.  J.  HOLTZMANN,  Lehrbuch  der  neutestamentlichen  Theologie,  191 1,  II,  S.  548: 
»Bei  Paulus  handelt  es  sich  um  Kindesrecht,  bei  Johannes  um  Kindesweseu ». 


und  er  kann  nicht  sündigen,  weil  er  aus  Gott  geboren  ist»  (3,  9). 
Jeder,  der  liebt,  ist  aus  Gott  geboren  (4,  7).  »Jeder,  der  glaubt,  dass 
Jesus  der  Christ  ist,  der  ist  aus  Gottgeboren,  und  jeder,  der  seinen 
Erzeuger  liebt,  liebt  auch  den  von  ihm  Erzeugten»  (5,  i).  »Alles. 
was  aus  Gott  geboren  ist,  überwindet  die  Welt»  (5,  4). 

Dieselbe  Vorstellung  der  göttlichen  Geburt  kommt  ausserdem 
noch  da  zum  Ausdruck,  wo  die  Christen  als  Kinder  Gottes  (ta  texva 
Toö  O-eoö)  bezeichnet  werden,  i,  12;  I  3,  i.  2.  10;  5,  2}  Weiter  wohl 
auch  da,  wo  sie  einfach  als  solche  benannt  werden,  die  aus  Gott  (ex 
Toö  6-eoö)  sind,  I  3,  10;  4,  i.  2.  3.  4.  6;  5,  19.^ 

Diese  göttliche  Geburt  ist  der  Kernpunkt  der  ganzen  johanneischen 
Frömmigkeit.  Durch  diese  Geburt  wird  ein  Mensch  in  die  göttliche 
Welt  versetzt.  Und  nicht  nur  das,  dadurch  wird  der  Mensch  gött- 
lichen Wesens  teilhaftig.  Vor  der  Wiedergeburt  ist  der  Mensch,  wie 
er  von  Natur  her  ist,  fleischlich.  Durch  die  Wiedergeburt  wird  er 
pneumatisch,  d.  h.  nach  johanneischer  Anschauung  göttlich,  denn: 
7rv£Ö{i.a  6  d-BÖq  (4,  24).  Die  Wiedergeburt  ist  eine  Geburt  aus  Pneuma. 
Was  aus  Pneuma  geboren  wird,  wird  selbst  Pneuma  (3,  5  ff.).  Der 
Wiedergeborene  ist  nunmehr  ein  Kind  Gottes,  nicht  nur  etwa  durch 
Adoption,  sondern  dem  Wesen  nach.  Er  hat  göttliche  Natur  ange- 
zogen, er  ist  ein  göttliches  Wesen  geworden.^ 

Die  Wiedergeburt  vollzieht  sich  nach  johanneischer  Anschauung 
durch  Vertiefung  in  die  Glaubensgnosis.  Die  Jesus  aufnahmen,  denen 
gab  er  das  Anrecht,  Gottes  Kinder  zu  werden  (i,  12).  Der  Begriff 
»Jesus  aufnehmen  »  wird  gleich  nachher  von  dem  Begriff  des  Glaubens 
ersetzt:  »Die  da  glauben  an  seinen  Namen».  Also;  dadurch  dass  man 
Christus  im  Glauben  aufnimmt,  erlebt  man  die  Wiedergeburt.  Dass 
eine  sehr  nahe  Verbindung  zwischen  der  Wiedergeburt  und  der  Gnosis 
stattfindet,  zeigt  die  Stelle  I  4,  7  f.:  »Jeder,  der  Hebt,  ist  aus  Gott 
geboren  und  erkennt  Gott»;  vgl.  I  5,  19 — 20. 

Wie  bei  Paulus  neben  dem  Glauben  die  Taufe  genannt  wurde, 
auf  Grund  dessen  oder  wodurch  der  Geist  dem  Menschen  verliehen 
wurde,  so  bezeichnen  auch  die  johanneischen  Schriften  die  Taufe  als 
den  Akt,  wodurch  die  Wiedergeburt  vollzogen  wird:  »Wenn  man  nicht 


'  Doch  nicht  immer.  Die  Kindschaft  bezieht  sich  bisweilen  auf  eine  weitere 
Sphäre  und  umfasst  auch  die  Älenschen,  die  sich  nur  die  allgemeine  Offenbarung 
des  Logos  angeeignet  haben,  Joh.    ii,    52. 

2  Auch  dieser  Ausdruck  kommt  jedoch  auch  in  einer  allgemeineren  Bedeu- 
tung vor,  Joh.  8,  47. 

3  Vgl.  M.  GoGUEL,  La  notion  johannique  de  l'esprit,  S.  81;  H.  J.  Hoi,Tz- 
MANN,  Lehrbuch  der  neutestamentlichen  Theologie,  191 1,  S.  545  ff. 
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aus  Wasser  und  Geist  geboren  wird,  kann  man  nicht  in  das  Reich  Gottes 
kommen»  (3,  5).^  Die  Vereinigung  der  beiden  Vorstellungen  muss 
wohl  so  gedacht  werden,  dass  man  sagt:  nach  johanneischer  Anschau- 
ung bezeichnet  die  mit  der  wahren  Glaubensgnosis  verbundene  Taufe 
den  äusseren  Akt,  wodurch  das  innere  Erlebnis  der  göttlichen  Geburt 
zustande  kommt. 

Die  Gotteskindschaft  selbst  ist  eine  herrliche  Frucht  der  gött- 
lichen Liebesgesinnung  gegen  die  Menschen  (I  3,  i);  sie  versetzt  auch 
die  Wiedergeborenen   in  ein  inniges  Liebesverhältnis  zu  Gott  (I  4,  7. 

8;  5-  I). 

Sie  wirkt  sich  notwendig  in  wahren  Christusglauben  aus:  »Jeder, 
der  glaubt,  dass  Jesus  der  Christ  ist,  der  ist  aus  Gott  geboren»  (I  5,  i). 
Der  wahre  Glaube  steht  hier  als  Erkenntnisgrund  der  Gotteskind- 
schaft (vgl.  I  4,  I — 3). 

Die  Gotteskindschaft  wirkt  sich  weiter  in  sittliche  Tugenden 
aus:  in  Bruderliebe:  »Jeder,  der  seinen  Erzeuger  liebt,  liebt  auch  den 
von  ihm  Erzeugten»  (I  5,  i;  vgl.  4,  7);  in  Weltüberwindung:  »Alles, 
was  aus  Gott  geboren  ist,  überwindet  die  Welt»  (I  5,  4);  in  Gerechtig- 
keit: »Jeder,  der  die  Gerechtigkeit  tut,  ist  aus  Gott  geboren»  (I  2,  29). 
Ja,  wer  göttliche  Natur  als  ein  Kind  Gottes  hat,  der  kann  überhaupt 
nicht  sündigen,  insofern  nämlich  als  er  ein  wahres  Kind  Gottes  ist: 
»Wir  wissen,  dass  jeder,  der  aus  Gott  geboren  ist,  nicht  sündigt;  son- 
dern wer  aus  Gott  geboren  ist,  hält  fest  an  ihm,  und  der  Böse  rührt 
ihn  nicht  an»  (I  5,  18).  »Jeder,  der  aus  Gott  geboren  ist,  tut  nicht 
Sünde;  denn  sein  Same  bleibt  in  ihm,  und  er  kann  nicht  sündigen, 
weil  er  aus  Gott  geboren  ist»  (I  3,  9).^ 

^  Ich  sehe  hier  mit  den  meisten  neueren  Autoren  eine  Anspielung  auf  die 
christliche  Taufe.  Dagegen  B.  Weiss,  der  das  Wasser  als  reinigenden  Faktor 
versteht,  der  die  Sünde  hinwegnimmt,  den  Geist  als  wirkungskräftiges  Prinzip 
eines  neuen  Lebens  und  die  Beziehung  der  Stelle  auf  die  Taufe  ablehnt,  Das 
Johannes-Evangelium,  1902,  S.  iio.  Zahn:  die  Wassertaufe  ist  die  Taufe  der 
Sinnesändenmg  und  Sündenvergebung  des  Johannes,  die  Geistestaufe  ist  die 
uneigentlicher  Weise  als  Taufe  bezeichnete  Mitteilung  eines  neuen  heiligen  Geistes 
seitens  des  kommenden  Messias,  Das  Evangelium  des  Johannes,  1908,  S.  186. 
Andere  behaupten,  dass  die  Stelle  später  eine  Gestalt  gewonnen  hat,  wodurch 
sie  auf  die  Taufe  bezogen  werden  müsste.  So  sagt  S.  A.  Fries,  dass  die  Worte 
GoaTo-:  y.ai  als  eine  Interpolation  anzusehen  sind  von  jemand,  der  an  der  Stelle 
einen  Hinweis  auf  die  christliche  Taufe  sehen  wollte;  Det  fjärde  evangeliet  och 
Hebreer-evangeliet,  1898,  S.  93.  Ähnlich  J.  WELLHAUSEN,  Das  Evangelium 
Johannis,  1908,  S.  18.  Auch  Spitta  bezeichnet  die  Vorstellung  von  der  Taufe 
an  dieser  Stelle  als  sekundär,  Das  Johannes-Evangelium  als  Quelle  der  Geschichte 
Jesu,   1910,  S.  84  f. 

'  Vgl.  hierzu  P.  Gennrich,  Die  Lehre  von  der  Wiedergeburt,  S.  47,  und 
H.  Windisch,  Taufe  und  Sünde  im  ältesten  Christentum,  1908,  S.  266  ff. 
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Die  Gotteskindschaft  bringt  schliesslich  Freimütigkeit  und  Zu- 
versicht im  Gedanken  an  das  Weltende  mit  sich.  Sie  verbürgt  den 
Wiedergeborenen  die  selige  Hoffnung,  Gott  einmal  zu  sehen,  wie  er 
ist,  und  ihm  gleich  zu  werden  (I  3,  2). 

Wir  sehen  also,  dass  das  durch  die  Wiedergeburt  gewonnene 
göttliche  Wesen  alles  in  sich  schliesst,  was  den  Inhalt  des  Christen- 
standes ausmacht.  Alles,  was  der  Christ,  eben  als  Christ,  ist,  hat  und 
wirkt,  fällt  mit  seiner  göttlichen  Natur  zusammen,  oder  es  sind  Er- 
scheinungsformen, wahrnehmbare  Äusserungen  derselben.^ 

Wir  haben  oben  gesagt,  dass  bei  Johannes  das  ewige  Leben  das 
höchste  Gut  xat'  kioyri'^  bedeutet.  Jetzt  entsteht  also  die  Frage:  wie 
verhält  sich  das  Ideal  des  ewigen  Lebens  zu  dem  Ideal  des  durch  die 
Wiedergeburt  gewonnenen  göttlichen  Wesens? 

Dass  auch  das  ewige  Leben  eine  Folge  der  Wiedergeburt  ist, 
braucht  nicht  bewiesen  zu  werden,  sondern  es  liegt  in  der  Natur  der 
Sache.  Indirekt  wird  dieser  Zusammenhang  zwischen  der  Wiedergeburt 
und  dem  ewigen  Leben  wenigstens  angedeutet  an  der  Hauptstelle  der 
Lehre  von  der  Wiedergeburt,  im  Nikodemus-Gespräch.  Wer  nicht 
die  Wiedergeburt  erlebt,  kann  das  Reich  Gottes  nicht  sehen.  Diese 
Vorstellung  des  Reiches  Gottes  wird  gleich  unten  durch  die  Vorstellung 
des  ewigen  Lebens  ersetzt  (v.  15).  Wird  das  Resultat  des  objektiven 
Erlösungswerks  Christi  und  der  subjektiven  Erlebnisse  des  Glaubens 
und  der  Wiedergeburt  des  Menschen  erst  als  das  Reich  Gottes  im  An- 
schluss  an  die  gemeinchristliche  Terminologie  bezeichnet,  so  wird  es 
später  durch  die  johanneische  Lieblingsidee  des  ewigen  Lebens  zum 
Ausdruck  gebracht.^ 

Schon  die  Bezeichnung  der  Wiedergeburt  als  einer  Geburt  aus 
Wasser  und  Geist  schliesst  ja  den  Gedanken  ein,  dass  dem  Wiederge- 
borenen Leben  verliehen  wird.  Denn  der  Geist  ist  hier  wie  immer 
im  Urchristentum  ein  Prinzip  des  Lebens,  und  wo  der  Geist  ist,  ist  auch 
Leben:  tö  7rveö{xa  sotiv  tö  Cwottoioöv  (6,  63).^ 

Wir  müssen  also  annehmen,  dass  nach  johanneischer  Anschauung 
der  Mensch  durch  die  Wiedergeburt,  durch  die  Geburt  aus  Gott,  die 
Geburt  aus  Pneuma,  zum  Leben  geboren  wird.  Und  in  der  Vor- 
stellung der  Geburt  selbst  liegt  ja  auch,  dass  das  Leben  nicht  nur  den 


'  Über  die  Analogie  der  Sohnschaft  Christi  zu  der  Kindschaft  der  wieder- 
geborenen Menschen  siehe  TiTius,  a.  a.  O.,  S.  51  f. 

'  Vgl.  HeitmüllER  bei  J.  WEISS:  »Der  Begriff  des  ewigen  Lebens,  der  v. 
14  ff.  beherrscht,  deckt  sich  im  Grunde  mit  dem  des  Reiches  Gottes,  der  v.  3  ff. 
im  Vordergrunde  steht»;  Die  Sehr.  d.  N.  T.  II,  1908,  S.  745. 

^  Vgl.  M.  GoGUEi,,  La  notion  johannique  de  l'esprit,  S.  82. 
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Wiedergeborenen  als  Gabe,  etwa  durch  einen  neuen  göttlichen  Ent- 
schluss,  verliehen  wird,  sondern  dass  das  Leben  in  organischer  Weise 
durch  die  Wiedergeburt,  die  freilich  selbst  ein  göttlicher  Gnadenbeweis 
ist  (vgl.  I,  12),  wenngleich  kraft  eines  supranaturalen  Vorgangs,  be- 
wirkt wird.^ 

Ist  nun  das  ewige  Leben  als  Resultat  der  Wiedergeburt  mit  dem 
durch  die  Wiedergeburt  gewonnenen  göttlichen  Wesen  identisch,  oder 
ist  es  nur  eine  Seite  desselben?  Mit  anderen  Worten,  umfasst  das 
ewige  Leben  den  ganzen  neuen  sittlichen  und  religiösen  Charakter, 
den  wir  oben  als  Inhalt  des  neuen  göttlichen  Wesens  bezeichnet  haben, 
umfasst  es  die  Liebe,  die  Gerechtigkeit,  die  Freimütigkeit,  die  Freude 
des  Gotteskindes  u.  s.  w.,  oder  bedeutet  es  etwas,  was  an  der  Seite  alles 
dessen  liegt  als  ein  zweites  Moment  des  göttlichen  Wesens  neben  dem 
neugewonnenen  sittlich-religiösen  Charakter? 

Die  meisten  Forscher  sehen  mit  verschiedenen  Modifikationen 
in  dem  johanneischen  Begriff  des  ewigen  Lebens  eine  Zusammenfassung 
der  dem  Gläubigen  zu  teil  gewordenen  Heilsgüter. 

A.  TiTius  z.  B.  sagt  geradezu,  dass  das  Leben  bei  Johannes  den 
Inbegriff  aller  Heilsgüter  bedeutet.^  Ja,  mit  dem  Gedanken  des  ewigen 
Lebens  in  der  Gegenwart  ist  »die  Summa  der  Religion»  im  Sinne  des 
Johannes  bezeichnet.^  Es  umfasst  sowohl  religiöse  als  ethische  Güter. 
Es  ist  ein  »religiös-ethisches  Gut».*  Das  ewige  Leben  als  der  Inbe- 
griff alles  dessen,  was  den  Zustand  des  Christen  als  Christen  ausmacht, 
und  alles  was  daraus  erfolgt  —  das  ist  die  gewöhnliche  Auffassung  der 
Bedeutung  des  johanneischen  Lebensideals.^ 

'  Eine  interessante  Parallele  zu  der  Stelle  von  der  Geburt  aus  Pneuma  im 
vierten  Evangelium  bildet  eine  altchristliche  Interpolation  in  der  ursprünglich 
jüdischen  Schrift  Vita  Adae  et  Evae,  wo  das  ewige  Leben  ausdrücklich  mit  der 
Wiedergeburt  in  Verbindung  gebracht  wird.  Die  Stelle  lautet:  tunc  veniet  super 
terram  amantissiniiis  rex  Christus  filius  dei  resuscitare  corpus  Adce  et  cum  eo  re- 
suscitare  corpora  mortuorum.  Et  ipse  filius  dei  veniens  baptizabitur  in  flumine 
Jordanis  et,  dum  egressus  fuerit  de  aqua  Jordanis,  tunc  de  oleo  misericordicB  stUB 
perunguet  omnes  credentes  in  se.  Et  erit  oleum  misericordia  in  gener ationem  et 
gener ationem  eis,  qui  renascendi  sunt  ex  aqua  et  spiritu  sancto  in  vitam 
aeternam;  Vita  Adae  et  Evae,  herausgegeben  und  erläutert  von  Wii,hei,m 
Meyer,  Abhandlungen  der  Münchener  Akademie,  philos.-philol.  Classe,  Bd. 
XIV,  Abt.  3,  1878,  S.  235 — 236.  Hier  wird  also  gesagt,  dass  das  öl  der  Barm- 
herzigkeit von  Ewigkeit  zu  Ewigkeit  denen  zu  teil  werden  wird,  die  aus  Wasser 
und  heiligem  Geist  ins  ewige  Leben  wiedergeboren  werden  müssen.  Das 
ewige  Leben  ist  das  Ziel  und  das  Resultat  der  Wiedergeburt. 

-  Die  johanneischc  Anschauung  etc.,  S.  22  ff. 

'  TiTius,  S.  30. 

*  TiTius,  S.  28. 

'  A.  ScHLATTER,  Die  Theologie  des  Neuen  Testaments,   1910,  II,  S.    118: 
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Ein  Versuch,  den  Begriff  des  ewigen  Lebens  etwas  bestimmter  zu 
fixieren,  ist  von  E.  von  Schrenck  in  seiner  Abhandlung:  Die  johan- 
neische  Anschauung  vom  »Leben»,  gemacht  worden.  Schrenck  emp- 
fiehlt, die  sittliche  Liebe  und  damit  die  sittliche  Betätigung  überhaupt 
nicht  in  den  Inhalt  des  Lebens  einzuschliessen,  sondern  dieselbe  als 
notwendige  und  unmittelbare  Folge  des  Lebens  zu  betrachten.  »Dem- 
zufolge wird  man  sagen  können:  Leben  ist  nach  Johannes  der  selige 
Zustand,  in  welchen  der  Mensch  —  dem  Elend  und  der  Verdammnis 
der  Sünde  entnommen  —  in  die  Gemeinschaft  mit  Gott  durch  Christus 
versetzt  ist  und  die   Kraft  unauflöslichen  Daseins  gewonnen  hat».* 

Eine  etwas  speziellere  Auffassung  des  johanneischen  Lebensbe- 
griffes ist  auch  bei  B.  Weiss  zu  finden,  der  in  dem  Wort  Joh.  17,  3 
eine  Definition  dessen  sieht,  was  das  ewige  Leben  bei  Johannes  ist. 
Weiss  sagt  auf  Grund  dieser  Stelle,  dass  das  wahre  Leben  bei  Johannes 
das  Erkennen  Gottes  zum  Inhalt  hat,  ein  Erkennen,  das  ein  geistiges 
Anschauen,  ein  Sichversenken  in  das  höchste  Erkenntnisobjekt  ist.^ 

Andere  Forscher  betonen,  dass  der  johanneische  Lebensbegriff 
nicht  einheitlich  ist,  sondern  in  verschiedener  Weise  erklärt  werden 
muss  je  nach   den   verschiedenen   Bestandteilen,   woraus   das   vierte 


»Er  (Johannes)  braucht  ein  Wort,  das  Gottes  Werk  auf  den  ganzen  Bestand  des 
Menschen  bezieht  und  seinen  absoluten  Inhalt  andeutet.  Dafür  hat  er  unter 
den  Worten,  die  Israels  Hoffnung  und  Jesu  Verheissung  aussprechen,  die  Formel 
ewiges  lieben  gewählt».  H.  J.  Hotzmann:  »Das  Leben  umfasst,  trotz  der  im 
Prolog  stattfindenden  Anknüpfung  an  allgemeine  Begriffe  der  Logosspekulation, 
im  weiteren  Fortgange  die  Fülle  aller  für  die  messianische  Zeit  verheissenen 
Heilsgüter»,  191 1,  II,  S.  579.  P.  Feine:  »Es  ist  Gottesgemeinschaft  in  umfassen- 
dem Sinne,  Lebens-  und  Wesensgemeinschaft  mit  Gott,  ein  Sein  mit  Gott  in  reli- 
giöser und  ethischer  Vollkommenheit»,  Theologie  des  Neuen  Testaments,  19 10, 
S.  700.  Ähnlich  weiter  schon  K.  R.  KÖST1.IN,  Der  Lehrbegriff  des  Evangeliums 
und  der  Briefe  Johannis,  1843,  S.  234;  H.  Wendt,  Die  Lehre  Jesu,  1901,  S.  245; 
O.  Pfleiderer,  Das  Urchristentum,  1887,  S.  761;  H.  Jacoby,  Neutestament- 
liche  Ethik,  1899,  S.  428;  J.  Grili.,  Untersuchungen  über  die  Entstehung  des 
vierten  Evangeliums,  I,  1902,  S.  306;  W.  HeiTmüllER,  Die  Schriften  des  Neuen 
Testaments,  herausgeg.  von  J.  WEISS,  1908,  II,  S.  758  ff.;  G.  B.  STE\rENS,  Theo- 
logy  of  the  New  Testament,  1901,  S.  224  ff.;  W.  Bauer  sagt  zu  Joh.  i,  4  vom 
Licht  und  Leben:  »Beide  Begriffe  sind  so  inhaltreich  wie  nur  möglich  zu  nehmen» 
(bei  LiETZJiANN);  H.  Weinel,  Biblische  Theologie  des  Neuen  Testaments,  191 1, 
S.  478  f. 

»  A.  a.  O.,  S.  160.  W.  Karl,  Johanneische  Studien,  I,  1898,  warnt  davor, 
»die  eschatologische  Transzendenz  in  ethische  Immanenz  zu  verflüchtigen»  (S. 
6),  und  bestimmt  den  Lebensbegriff  so:  das  Leben,  die  Summe  überirdischer 
göttlicher  Gaben  und  Kräfte   (S.   7). 

'  Das  Johannes- Evangelium,  1902,  S.  458;  vgl.  Lehrbuch  der  Biblischen 
Theologie  des  N.  T.,  1903,  S.  611;  Der  johanneische  Lehrbegriff,  1862,  S.   10  f. 
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Evangelium  zusammengesetzt  ist.  So  S.  A.  Fries,  der  bisweilen  einen 
spiritualistischen,  bisweilen  einen  eschatologischen,  schliesslich  auch 
einen  realistischen  Lebensbegriff  eigentlichen  Sinnes  konstatiert. 
Im  letzten  Falle  soll  es  sich  um  leibliches  Leben,  um  ein  nicht  sterben 
müssen,  handeln.    So  Joh.  6,  47 — 51;  8,  51 — 56;  11,  25  f.^ 

Unsere  bisherige  Untersuchung  dürfte  dargelegt  haben,  dass  wir 
es  im  vierten  Evangelium  nur  mit  einem  Lebensbegriff  zu  tun  haben. 
Leben  ist  überall  das  metaphysische  göttliche  Leben,  das  durch  Gottes 
Gnade  auch  den  Menschen  zuteil  wird. 

Was  ist  nun  der  Inhalt  dieses  göttlichen  Lebens?  Wir  können 
nicht  mit  B.  Weiss  in  Joh.  17,  3  die  Antwort  finden.  Wenn  Leben 
Gottschauen  wäre,  wie  könnte  dann  gesagt  werden,  dass  Gott  selbst 
Leben  hat?  Recht  scholastisch  scheint  uns  die  Antwort  zu  sein,  die 
Weiss  gibt,  das  Leben  Gottes  bestehe  darin,  dass  er  »beständig  sich 
selber  schaut  in  seliger  Selbstgenüge».-  Übrigens  bedeutet  stilistische 
Identität  bei  Johannes  nicht  immer  sachliche  Identität.  Jesus  ist 
die  Auferstehung,  11,  25,  weil  er  die  Auferstehung  v^ermittelt.  Die 
Worte  Jesu  sind  Leben  weil  sie  Leben  bezwecken,  6,  63.  Ist  es  ja  auch 
die  allgemeine  Anschauung  der  johanneischen  Schriften,  dass  Glauben 
und  Erkennen  das  Leben  vermitteln,  nicht  aber  mit  dem  Leben  iden- 
tisch sind. 

Zunächst  sind  einige  Stellen  zu  beachten,  wo  die  Bedeutung  des 
idealen  Lebens  ganz  klar  ist.  Dies  ist  der  Fall  Joh.  11,  25.  Jesus  hat 
zu  Martha  gesagt,  dass  ihr  Bruder  Lazarus  auferstehen  werde.  Wenn 
Martha  ihm  antwortet,  sie  wisse,  dass  er  auferstehen  werde  am  jüngsten 
Tag,  spricht  Jesus,  er  sei  es,  der  die  Toten  auferwecke  und  das  Leben 
gebe,  und  dann:  »Wer  an  mich  glaubt,  wird  leben,  ob  er  gleich  stirbt; 
und  jeder,  der  da  lebt  und  an  mich  glaubt,  wird  nimmermehr  ster- 
ben». Hier  wird  der  Begriff  Leben  in  der  ersten  Hälfte  der  Aussage 
vom  Ausdruck  »nimmermehr  sterben»  in  der  zweiten  ersetzt.  Wer 
das  Leben  hat,  für  den  bedeutet  der  physiologische  Tod  nichts.  Er 
wird  immer  seine  Existenz  weiter  führen,  er  wird  nimmermehr  sterben, 
nie  zum  Hades  hinuntersinken.  Das  ideale  Leben  manifestiert  sich 
an  dieser  Stelle  genau  wie  das  Ideal  der  Athanasie  der  hellenistischen 
Frömmigkeit,  das  wir  oben  kennen  gelernt  haben.  Nicht  wirklich 
sterben,  auch  wenn  man  stirbt,  durch  den  Tod  hindurch  seine  Existenz 
weiter  führen  —  das  ist  ja  das  Wesen  der  Athanasie. 

Dies  Ideal  der  Athanasie  begegnet  uns  auch  anderwärts  in  den 

•  S.  A.  Fries,  Det  fjärde  evangeliet  och  Hebreer-evangeliet,  1898,  S.  91 — 96, 
119 — 122. 

'  Das  Johannes-Evangelium,  S.   176. 


Johanneischen  Schriften.  So  an  einer  Stelle,  wo  es  sich  um  den  Unter- 
gang der  Welt  in  eschatologischem  Sinne  handelt,  I  2,  17:  »Die  Welt 
vergeht  und  ihre  Lust;  wer  aber  den  Willen  Gottes  tut,  bleibt  in 
Ewigkeit».  Das  sichtbare  Universum  wird  verschwinden  und  ver- 
gehen. Der  Gläubige  wird  dabei  nicht  untergehen.  Er  ist  mit  einer 
Lebenskraft  ausgestattet,  die  ihn  am  Leben  erhalten  wird.  Er  hat  ein 
unvergängliches  Leben,  Athanasie. 

Joh.  8,  51  verneint  Jesus,  dass  der  an  ihn  Glaubende  überhaupt 
sterben  könne.  »Wenn  jemand  mein  Wort  hält,  wird  er  den  Tod 
nicht  schauen  ewiglich».  Der  Gläubige  kann  natürlich  nicht 
im  gewöhnlichen  Sinne  sterben,  weil  er  Unsterblichkeit  hat. 

Dass  das  ideale  Leben  Unsterblichkeit  bedeutet,  geht  auch  aus 
der  Stelle  Joh.  6,  48  ff.  hervor:  »Ich  bin  das  Brot  des  Lebens.  Eure 
Väter  assen  in  der  Wüste  das  Manna  und  starben.  Das  eben  ist  das 
Brot,  das  vom  Himmel  herabkommt,  dass  man  davon  isst  und  nicht 
stirbt.  Ich  bin  das  Brot,  das  lebende,  das  vom  Himmel  herabgekom- 
men ist:  wenn  jemand  von  diesem  Brot  isst,  der  wird  in  Ewigkeit 
leben».  Man  muss  das  Wort  sterben,  v.  49  und  v.  50  in  demselben 
Sinne  fassen,  und  zwar  im  eigentlichen  Sinne.  Die  Väter  starben. 
Jesus  verhilft  dem  Menschen  dazu,  dass  er  nicht  stirbt.  Dies  Nicht- 
sterben  wird  als  ein  in  Ewigkeit  leben  bezeichnet.  Die  Pointe  der 
ganzen  Ausführung  liegt  ja  eben  in  diesem  Vergleich  zwischen  dem 
Sterben  der  Väter  und  dem  Leben  derer,  die  das  himmlische  Jesus- 
Brot  essen.  Wird  ja  dieser  Gedanke  noch  einmal  am  Schluss  der  gan- 
zen Rede  wiederholt,  wo  auch  noch  einmal  das  Leben,  das  Jesus  gibt, 
zum  Tod  der  Väter  in  Gegensatz  gestellt  wird:  »Das  ist  das  Brot,  das 
vom  Himmel  herabgekommen  ist,  nicht  wie  bei  den  Vätern,  die  assen 
und  sterben  mussten:  wer  dagegen  dies  Brot  isst,  wird  ewiglich  le- 
ben» (v.  58).  Und  dies  Leben,  das  die  das  Himmelsbrot  Essenden 
erhalten,  wird  ausdrücklich  mit  dem  Leben  identifiziert,  das  der  Vater 
und  sein  Sohn  leben  (v.  57).  Was  ist  das  anders  als  göttliche  Athanasie? 
Auch  hier  ist  also  das  Lebensideal  so  viel  wie  ein  Unsterblichkeits- 
ideal. 

Zu  beachten  sind  weiter  die  Stellen,  wo  das  Leben  mit  der  Aufer- 
stehung in  Verbindung  gebracht  wird.  Joh.  6,  39  f.:  »Das  ist  der  .Wille 
des,  der  mich  gesandt  hat:  nichts  von  dem,  was  er  mir  gegeben,  ver- 
loren gehn  zu  lassen,  sondern  es  aufzuerwecken  am  jüngsten  Tage. 
Das  nämlich  ist  meines  Vaters  Wille,  dass  jeder,  der  den  Sohn  schaut 
und  an  ihn  glaubt,  ewiges  Leben  haben  und  ich  ihn  am  jüngsten 
Tage  auferwecken  soll».  Das  ewige  Leben  wirkt  sich  in  Auferste- 
hung aus.     Es  ist  nicht  etwas,  was  erst  auf  die  Auferstehung  folgt, 


sondern  etwas,  was  die  Auferstehung  mit  sich  bringt.  Wer  das  Leben 
hat,  kann  nicht  in  den  Hades  verbannt  werden,  noch  kann  sein  leib- 
liches Wesen  vergehen.  Das  Leben,  das  der  Gläubige  besitzt,  ist  eine 
Kraft,  die  auch  für  die  Leiber  eine  belebende  Kraft  ist.  ii,  25:  »Ich 
bin  die  Auferstehung  und  das  Leben»  —  Jesus  erweckt  Tote  und 
gibt  Leben,  d.  h.  er  gibt  ein  Leben,  das  sich  in  Auferstehung  auswirkt.^ 

Dieselbe  Verbindung  zwischen  Leben  und  Auferstehung  begegnet 
uns  schliesslich  Joh.  5,  21  ff.  Wer  an  Jesus  glaubt,  hat  Leben.  Dies 
Leben  ist  identisch  mit  dem  Leben,  das  Gott  selbst  und  Christus  selbst 
haben.  Dies  Leben  wird  den  Menschen  schon  jetzt  (vüv  v.  25)  ver- 
liehen, aber  in  noch  höherem  Masse  in  der  Zeit  der  apostolischen  Ver- 
kündigung (ep/erai  wpa),  wo  das  Werk  Jesu  noch  grössere  und  schö- 
nere Früchte  tragen  kann  als  jetzt.  Endlich  wird  sich  dies  im  Inneren 
der  Gläubigen  eingeschlossene  Leben  in  eine  avdoTao'.c  Cwr^?  aus- 
wirken, eine  Auferstehung,  die  Leben  zum  Merkmal  und  Leben  zur 
Folge  hat.  Was  anders  kann  dies  so  beschaffene  Leben  sein  als  gött- 
liche Athanasie,  die  den  Menschen  durch  das  Werk  Christi  schon  jetzt 
und  besonders  in  der  nächsten  geschichtlichen  Zukunft  verliehen  wird, 
vmd  das  auch  im  Jenseits  den  Gläubigen  Auferstehung  ihrer  Leiber 
und  imunterbrochene  Existenz  ermöglichen  wird.^ 

Wir  haben  in  einer  Reihe  von  Stellen  gefunden,  dass  das  Leben  bei 
Johannes  so  viel  als  Athanasie  bedeutet.  Früher  haben  wir  konstatiert, 
dass  das  Leben  bei  ihm  göttliches,  metaphysisches  Leben  ist.  Das 
stimmt  auch  sehr  wohl  mit  einander  überein.  Was  die  Person  Gottes 
angeht,  ist  ja  ein  anderes  Leben  in  prägnantem  Sinne  schwer  vorstell- 
bar als  ein  Leben,  das  Lebenskraft,  Aphtharsie,  Athanasie  bedeutet. 

Nun  findet  sich  hei  Johannes  keine  einzige  Stelle,  wo  dem  Lehen 
ein  anderer  Inhalt  ztigeschrieben  werden  muss.  Überall,  wo  das  Leben 
näher  bestimmt  wird,  wird  es  als  göttliche  Athanasie  charakterisiert. 
An  allen  anderen  Stellen  steht  das  Wort  »Leben »  ganz  formelartig  da 
ohne  irgend  welche  näheren  Bestimmungen.     Deshalb  wagen  wir  die 


'  So  auch  B.  Weiss,  Das  Johannes-Evangelium,  1902,  S.  343:  »Nach  be- 
kannter Metonymie  bezeichnet  er  sich  als  den  Vermittler  der  Auferstehung  und 
des  wahren  Lebens,  das  er  schon  hier  schafft,  und  das  die  Voraussetzung 
der  Auferweckung  am  jüngsten  Tage  ist». 

-  Bedeutet  Leben  hier  so  viel  als  Athanasie,  so  ist  es  möglich  dieser  Stelle 
eine  klare,  einheitliche  Erklärung  abzugewinnen.  Man  hat  viel  darüber  disku- 
tiert, ob  es  sich  v.  25  um  »geistiges»  oder  »leibliches»  Leben  handle.  Beides  ist 
falsch,  wenn  man  die  Worte  »geistig»  und  »leiblich»  in  vulgärem  Sinne  fasst. 
»Lebendig  werden»  bedeutet  so  viel  als  von  göttlicher  Athanasie  erfüllt  werden. 
»Tot  sein»  bedeutet,  die  göttliche  Lebenssubstanz  nicht  zu  haben,  sondern  we- 
sentlicher Auflösung  anheimgefallen  zu  sein. 
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These  aufzustellen:  Lehen  in  idealem,  prägnantem  Sinne  bedeutet  in 
den  Johanneischen  Schriften  immer  göttliches  dynamisches  Unsterblich- 
keitslehen, das  auf  Grtmd  der  Gnade  Gottes  und  des  Werkes  Christi  durch 
die  Wiedergeburt  auch  den  Menschen  in  der  Welt  mitgeteilt  wird} 

Der  Gegensatz  des  Lebens,  der  Tod,  6  ddvato?,  das  Verderben, 
1^  aTTwXeta,  bedeutet  dann  ein  Zustand  des  Menschen  ohne  dies  gött- 
liche Leben.  Während  der  Mensch  durch  die  Gabe  des  Lebens  eine 
Kraft  zur  unaufhörlichen  göttlichen  Existenz  erhalten  hat,  ist  er  ohne 
dasselbe  ein  Gegenstand  ungehemmter  Auflösung  seines  Wesens,  die 
in  die  endgültige  Verödung  und  Zerstörung  des  Menschen  ausmündet. 
Wie  der  Mensch,  der  das  Leben  hat,  ein  Gegenstand  der  göttlichen 
awTYjpia  ist,  ist  der,  der  das  Leben  nicht  hat,  ein  Gegenstand  der  gött- 
lichen xptot?.  Wie  die  otoTYjpta  vom  positiven  Gesichtspunkt  aus 
darin  besteht,  dass  der  Mensch  mit  dem  göttlichen  Leben  ausgestattet 
wird,  so  besteht  die  xpiat?  darin,  dass  der  Mensch  der  vollständigen 
Auflösung  seines  Wesens  preisgegeben  wird. 

Unsere  Antwort  auf  die  oben  aufgestellte  Frage  nach  dem  Ver- 
hältnis zwischen  dem  Leben  und  dem  durch  die  Wiedergeburt  zustande 
gekommenen  göttlichen  Wesen  lautet  nun:  das  Lehen  als  göttliche 
Athanasie  ist  ein  Moment  des  göttlichen  Wesens,  das  die  metaphysisch- 
physische Seite  desselben  ausmacht,  das  aber  nicht  die  dazu  gehörenden 
spezifisch  religiösen  und  ethischen  Momente  in  sich  schliesst. 

Die  Teilnahme  an  dem  göttlichen  Unsterblichkeitsleben  ist  nach 
johanneischer  Anschauung  das  letzte  Ziel  des  religiösen  Strebens  der 
Menschen  und  die  höchste  Gnadengabe  Gottes  an  sie.  Es  handelt  sich 
dabei  nicht  nur  um  eine  Eigenschaft,  um  eine  Fähigkeit,  nicht  sterben 
zu  müssen,  sondern  das  Leben  ist  eine  konkrete  Realität,  wir  können 
wohl  sagen,  eine  göttliche  Substanz,  eine  dynamische  Potenz,  die 
von  den  göttlichen  Personen  auf  die  ungöttlichen  Menschen  übergeht.^ 


'  Dagegen  darf  nicht  angeführt  werden,  dass  die  Bruderliebe  als  der  Er- 
kenntnisgrund des  Vorhandenseins  des  Lebens  in  einem  Menschen  bezeichnet 
wird,  wie  es  I  3,  14  der  Fall  ist.  Der  ganze  erste  Johannes-Brief  hat  als  Haupt- 
zweck, die  Leser  des  Besitzes  des  idealen  Lebens  bewusst  und  gewiss  zu  machen. 
Die  Beweisführung  ist:  keine  Bruderliebe  ohne  göttliches  Wesen,  kein  gött- 
liches Wesen  ohne  göttliches  Leben;  also  wo  Bruderliebe  ist,  da  ist  auch  göttliches 
Leben.     Der  Gedanke  I  3,  14  erhält  durch  3,  9  ff.;  4,  2.  7;  5,  i  seine  Ergänztmg. 

^  Ganz  deutlich  kommt  diese  konkrete  Auffassung  des  Lebens  Joh.  10,  10 
zum  Ausdruck:  »Ich  bin  gekommen,  damit  sie  Leben  haben  und  vollauf  haben» 
—  vollauf,  natürlich  an  dem,  was  den  Inhalt  des  Lebens  ausmacht  (vgl.  B. 
WEISS  z.  St.).  Durch  xat  -ep'.33ov  i/too'.v  wird  natürlich  nichts  Neues  hinzuge- 
fügt, was  Jesus  gäbe  (Holtzmann:  Seligkeit,  Neutest.  Theol.,  1912,  II,  S.  579; 
Zahn:  »alle  zur  Erhaltung  des  Lebens  erforderlichen  Dinge»,  Komm.  z.  St.);  der 
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Dies  göttliche  Leben  ist,  wenn  es  in  der  Welt  auftritt,  wie  eine  Leuchte, 
die  ihr  Licht  in  der  Welt  verbreitet  (i,  4;  vgl.  8,  12).  Der  Besitz  des 
göttlichen  Lebens  bedeutet  als  Moment  des  durch  die  Wiedergeburt 
gewonnenen  göttlichen  Wesens  für  die  Menschen  metaphysische  We- 
sensverwandtschaft mit  Gott  und  dem  Sohn  Gottes.  Auf  Grund  dieser 
Wesensverwandtschaft  können  die  Menschen  mit  den  göttlichen  Per- 
sonen unmittelbar  in  innigster  Weise  verkehren.  Weil  sie  das  gött- 
liche Leben  haben,  können  sie  selbst  den  auferstandenen  und  erhöhten 
Christus  im  mystischen  Verkehr  schauen  (14,  19),  und  wo  er  ist,  da 
können  auch  sie  sein  (12,  25  f.),  wie  ja  auch  die  Stellung  der  Gottes- 
kinder überhaupt  nach  allgemeiner  johanneischer  Anschauung  eine 
unmittelbare,  mystische  Gemeinschaft  mit  Gott  und  Christus  ermög- 
licht.^ 

Der  Besitz  des  göttlichen  Lebens  ist  als  völlig  real  zu  betrachten. 
Er  ist  aber  nicht  mechanischer  Natur.  Er  kann  verloren  gehen.  Der 
Christ  fällt  ja,  trotz  des  ihm  innewohnenden  göttlichen  Wesens,  tat- 
sächlich in  Sünden,  und  er  kann  sich  wieder  von  Gott  und  Christus 
entfernen.  Da  läuft  er  auch  Gefahr,  des  göttlichen  Lebensbesitzes 
verlustig  zu  gehen.  Ein  Christ,  der  gesündigt  hat,  kann  aber  durch 
die  Fürbitte  eines  Bruders  wieder  aufgerichtet  werden.  Dadurch  wird 
ihm  dieser  Bruder  ein  Mittel,  den  Lebensbesitz  zu  erhalten  (I  5,  16). 

Schliesslich  kennt  das  vierte  Evangelium  noch  ein  Mittel,  diesen 
Besitz  des  göttlichen  Lebens  aufrecht  zu  erhalten:  das  Geniessen 
des  pneumatischen  Fleisches  und  Blutes  Christi  im  Sakrament  des 
heiligen  Abendmahls.  Dadurch  tritt  der  Christ  in  eine  so  innige  Ge- 
meinschaft mit  dem  erhöhten,  pneumatischen  Christus,  dass  das  gött- 
liche Leben,  das  das  Wesen  des  Erhöhten  erfüllt,  auch  in  den  ihn 
Geniessenden  übertragen  werden  kann:  »Wer  mein  Fleisch  isst  und 
mein  Blut  trinkt,  hat  ewiges  Leben,  und  ich  werde  ihn  erwecken  am 
jüngsten  Tag.  Denn  mein  Fleisch  ist  wirklich  Speise  und  mein  Blut 
ist  wirklich  Trank.  Wer  mein  Fleisch  isst  und  mein  Blut  trinkt,  in  mir 
bleibt  er,  und  ich  in  ihm»  (6,  54  ff.). 

Die  Hauptzüge  des  religiösen  Lebensideals  johanneischen  Typus 
sind  also: 

i)  Das  ideale  Leben  ist  göttliches  Leben,  das  in  erster  Linie  von 


Ausdruck  will  die  quantitative  Reichlichkeit  der  göttlichen  Lebenssubstanz  her- 
vorheben, womit  die  Menschen  auf  Grund  der  Tat  Christi  erfüllt  werden. 

'  Für  die  Vorstellung  der  mystischen  Gemeinschaft  des  Christen  mit  Gott 
und  Christus  kann  ich  auf  meine  Abhandlung  Om  lifvets  ide  hos  Paulus  och  Jo- 
hannes samt  i  de  s.  k.  Salomos  öden,  Uppsala  191 1,  S.  165  ff.,  hinweisen.  Siehe 
auch  W.  Kari,,  Johanneische  Studien,  I,  1898,  S.  98  ff. 
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den  göttlichen  Personen,  Gott  und  dem  Sohn  Gottes  als  Logos  und 
Christus,  besessen  wird,  und  das  vor  seiner  Offenbarung  in  der  Men- 
schenwelt eine  Existenz  hat,  die  von  aller  menschlichen  Geschichte 
unabhängig  ist. 

2)  Das  letzte  Ziel  des  Liebeswillens  Gottes  ist,  die  Menschen  dieses 
göttlichen  Lebens  teilhaftig  zu  machen.  Die  Hindernisse  dafür  werden 
durch  das  objektive  Erlösungswerk  Christi  aus  dem  Wege  geräumt. 

3)  Der  Mensch  erlangt  das  göttliche  Leben  dadurch,  dass  er  durch 
Vertiefung  in  die  Glaubensgnosis  und  den  Vollzug  der  Taufe  die  Wieder- 
geburt erlebt,  wodurch  er  göttliches  Wesen  anzieht,  ein  Kind  Gottes 
in  supranaturalem  Sinne  wird. 

4)  Das  durch  die  Wiedergeburt  gewonnene  göttliche  Wesen  um- 
fasst  einerseits  den  religiösen  und  sittlichen  Charakter  des  Christen 
in  allen  seinen  Auswirkungen,  andrerseits  aber  auch  die  metaphy- 
sisch-physische göttliche  Unsterblichkeitssubstanz.  Diese  göttliche 
Unsterblichkeitssubstanz  als  reale,  konkrete  Kraft  ist  der  spezifische 
Inhalt  des  Begriffs  des  idealen  »Lebens»  in  den  johanneischen  Schriften. 


Von  demselben  Lebensideal,  das  wir  als  das  für  die  johanneischen 
Schriften  t5''pische  bezeichnet  haben,  finden  wir  nun  auch  Spuren  in 
anderen  neutestamentlichen  Schriften. 

Die  Vorstellung  von  einem  Leben,  das  als  eine  Wirklichkeit  im 
Dasein  existiert,  unabhängig  von  aller  menschlichen  Geschichte, 
das  aber  durch  das  Erlösungswerk  Christi  ein  Besitz  der  Menschheit 
geworden  ist,  begegnet  uns  II  Tim.  i,  10,  wo  von  Christus  gesagt  wird, 
er  habe  den  Tod  seiner  Macht  beraubt  und  Leben  und  Unvergänglich- 
keit,  CwTjv  xal  a'pO-apaiav  ans  Licht  gebracht.  Durch  den  Zusatz  xal 
a^O-apatav  wird  das  Leben  hier  ausdrücklich  als  metaphysisches  Lehen 
in  oben  angegebenem  Sinne  bezeichnet  und  ist  also  identisch  mit  dem 
Lebensbegriff  johanneischen  Typus.  Dies  metaphysische  Leben 
wird  I  Tim.  6,  16  als  götthches  Leben  xax'  I^o^^yjv  bezeichnet.  Gott 
ist  der  Einzige,  der  in  ursprünglicher  und  absoluter  Weise  dies  Un- 
sterblichkeitsleben besitzt:  Gott  ist  der  König  der  Könige,  der  Herr 
der  Herren;  er  ist  6  [xövoc  s;(wv  aO-avaaiav.  Dies  göttliche  Unsterb- 
lichkeitsleben kann  durch  Gottes  Gnade  auf  Grund  des  Erlösungswerks 
Christi  ein  Besitz  auch  des  sündigen  und  irdischen  Menschen  werden. 
Das  geschieht  dadurch,  dass  der  Mensch  der  göttlichen  Natur  teil- 
haftig wird.  Diese  Vorstellung  begegnet  uns  in  konkreter  Weise  im 
zweiten  Petrusbrief,  wo  das  religiöse  Ideal  darin  besteht,  dass  ein 
Mensch  Anteil  an  der  göttlichen  Natur  erhält,  xo'.vcovia  ^sia?  'fooeü)?, 
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kraft  deren  er  dem  in  der  Welt  herrschenden  Verderben  entrinnt  (i,  4) 
Es  ist  nun  sehr  wahrscheinlich,  dass  durch  die  Worte  Cwtj  und  euo^ßeia, 
V.  3,  eben  der  Inhalt  dieser  göttlichen  Natur  seinen  zwei  Seiten,  Atha- 
nasie  und  religiös-ethischem  Charakter,  nach,  angegeben  wird.  Aus- 
drücklich wird  das  Gewinnen  dieser  göttlichen  Natur  als  durch  die 
wahre  Gnosis  vermittelt  gedacht,  i,  3  (vgl.  i,  5.  6.  8;  2,  20;  3,  18). 

Der  Gedanke  der  die  göttliche  Natur  vermittelnden  Wiedergeburt 
kommt  auch  an  einigen  Stellen  ausserhalb  der  johanneischen  Schriften 
vor.  Jak.  i,  18:  »Nach  seinem  Gnadenwillen  hat  er  uns  gezeugt  durch 
das  Wort  der  Wahrheit  (aTrsxuTrjasv  %*(;  Xövy  aXrjO-eia«;),  auf  dass  wir 
seien  wie  Erstlinge  seiner  Schöpfung  [bIq  zb  slvai  Tjjxä?  a;rap)(Tjv  Tiva 
T(t)V  aoioö  XTiOfJidtwv) ».  »Die  Christen  haben  dieser  Stelle  nach  eine 
Geburt  erlebt,  wobei  Gott  selbst  als  der  Erzeuger  tätig  gewesen  ist. 
Das  Mittel  der  Zeugung,  die  zeugende  Kraft,  ist  das  Wort  der  Wahr- 
heit, das  unter  Hören,  Schauen  und  Tun  in  die  Seelen  aufgenommen 
wird  (v.  22  ff.).  Das  Resultat  der  göttlichen  Geburt,  nämlich  die 
dadurch  gewonnene  göttliche  Natur,  gibt  den  Wiedergeborenen  eine 
erhabene  und  bevorzugte  Stellung  in  der  Welt,  die  Stellung  einer 
aTzapyrri  twv  xitOfi-dTtov.  Das  neugewonnene  Wesen  schliesst  auch 
Leben  ein.  Das  kann  allerdings  durch  religiöse  Verirrung  verloren 
gehen.  Wer  aber  einen  solchen  Verirrten  von  seinem  irrigen  Wege 
bekehrt,  der  rettet  dessen  Seele  vom  Tode,  von  der  Auflösung  seines 
inneren  und  äusseren  Wesens,  der  der  Mensch  anheimgefallen  ist,  der 
das  göttliche  Leben  nicht  hat  oder  desselben  verlustig  gegangen  ist 
(5.  20).» 

Die  Wiedergeburt  durch  die  zeugende  Kraft  des  göttlichen 
Wortes  ist  ein  im  ersten  Petrusbrief-  wiederkehrender  Gedanke:  »Ihr 
seid  neugezeugt  (dvaY£Y£Vvy][X£Vot)  nicht  aus  vergänglichem,  sondern 
aus  unvergänglichem  Samen  (oox  Ix  aTropä?  (p^aptf^?  aXXd  a^^dproo), 
durch  Gottes  lebendiges  und  ewiges  Wort»  (i,  23).  Als  Wiedergebo- 
rene werden  die  Leser  des  Briefes,  ganz  wie  die  neu  Eingeweihten  der 
hellenistischen  Mysterien,  mit  neugeborenen  Kindern  (dpTqevvYjTa 
ßpEipT])  verglichen,  die  in  der  unverfälschten  göttlichen  Wahrheit  der 
apostolischen  Verkündigung,  wie  in  lauterer  Milch,  die  Nahrung  für 


'  Ich  fasse   die  allerdings  zweideutigen  Worte:    » wird  seine  Seele 

vom  Tode  erretten  und  eine  Menge  von  Sünden  bedecken »  so  auf,  dass  die  Seele 
die  Seele  des  Sünders  bedeutet,  dass  aber  die  letzten  Worte  den  Gewinn  aus- 
drücken, den  die  christliche  seelsorgerische  Tat  mit  sich  bringt  für  den,  der  den 
Abgefallenen  von  seinem  irrigen  Wege  bekehrt  hat. 

^  Vgl.  zum  folgenden  R.  Perdelwitz,  Die  Mysterienreligion  und  das  Pro- 
blem des  I.  Petrusbriefcs,   191 1    (Rel.  gesch.  Vers,  und  Vorarb.  XI,  3). 
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ihr  Wachstum  suchen  und  finden  sollen  (2,  2).  Wie  von  Leben  er- 
füllte Bausteine,  sollen  sie  zusammengefügt  werden  zu  dem  »pneu- 
matischen Bau»  der  Gemeinde  derer,  die  nunmehr  durch  das  neue 
göttliche  Wesen,  das  sie  durch  die  Wiedergeburt  angezogen  haben, 
ein  auserwähltes  Geschlecht  (v^vo?  sxXextöv),  ein  wahres  Gottesvolk 
mitten  in  der  ungöttlichen  Welt  bilden,  wo  sie  noch  als  Beisassen  und 
Fremdlinge  leben  (2). 

Das  durch  die  Wiedergeburt  gewonnene  göttliche  Wesen,  das 
sich  in  vollkommene  Sittlichkeit,  in  christlichen  Glauben  und  feste 
Zuversicht  auswirkt,  schliesst  auch  nach  Anschauung  des  ersten  Petrus- 
briefs Leben  ein,  das  auch  hier  so  viel  als  Unvergänglichkeit  ist.  Der 
Verfasser  ermahnt  die  verheirateten  Männer,  ihren  Frauen  die  ihnen 
zukommende  Ehre  zu  erweisen  als  denen,  die  mit  ihnen  der  Gnade 
des  Lebens  teilhaftig  sind  (aovxXTjpovöjiot  ^(dptTO?  C^fj?,  3,  7;  vgl. 
4,  6,  wo  das  ideale  Leben  wenigstens  indirekt  als  göttliches  Unsterb- 
lichkeitsleben bezeichnet  wird).^  Der  Besitz  des  durch  die  Wieder- 
geburt gewonnenen  göttlichen  Lebens  hat  für  die  Wiedergeborenen 
die  selige  Hoffnung  zur  Folge,  niemals  sterben  zu  müssen,  sondern  ein- 
mal die  künftige  Herrlichkeit  gewinnen  zu  dürfen.  »Gott  hat  uns 
nach  seiner  grossen  Barmherzigkeit  für  eine  lebendige  Hoffnung  neu- 
gezeugt» (avaYEVVTjoa?  f^[xä<;  sie  sXTriSa  Cwoav,  i,  3)-. 

Wie  im  vierten  Evangelium  die  göttliche  Geburt  mit  dem  äusseren 
Akt  der  Taufe  verbunden  war,  so  auch  im  Tüusbrief.  Die  Taufe  wird 
hier  Xootpöv  iraXtv^evsoia?  genannt,  d.  h.  ein  Bad  der  Wiedergeburt. 
In   der  Taufe   vollzieht  sich   der  wunderbare   Prozess,   wodurch   der 

'  Gegen  diese  Erklärung  der  Stelle  darf  nicht  angeführt  werden,  dass  die 
Frauen  als  »Miterben»  der  Gnade  des  Lebens  genannt  werden.  KXr,povö(j.o;;  be- 
deutet nicht  nur  den  Erben  eines  ihm  in  der  Zukunft  zu  teil  werdenden  Gutes, 
sondern  auch  im  allgemeinen  den  Besitznehmer  eines  Gutes  überhaupt,  gleich- 
gültig, ob  es  ein  schon  in  Besitz  genommenes  oder  ein  erst  in  Besitz  zu  nehmendes 
sei.  Dies  in  Übereinstimmung  mit  dem  Sprachgebrauch  der  LXX  (z/.y^fiovojieiv 
für  ^ni).  Im  N.  T.  ist  besonders  zu  vergleichen  Hebr.  11,  7.  Vgl.  weiter  J. 
Behm,  Der  Begriff  AIA9HKH  im  Neuen  Testament,  1912,  S.  89  ff. 

'  Befremdend  scheint  die  unmittelbare  Verknüpfung  der  Wiedergeburt 
mit  der  Tatsache  der  Auferstehung  Christi  an  dieser  Stelle  (vgl.  auch  3,  21,  wo 
eine  ähnliche  Verbindung  zwischen  der  Taufe  und  der  Auferstehung  Christi  ge- 
macht wird).  Die  zeugende  Kraft  ist  ja  sonst  das  Wort  Gottes  (i,  23).  Die 
betreffende  Verbindung  hat  nicht  darin  ihre  Erklärimg,  dass  ja  die  Auferstehung 
Jesu  und  der  auferstandene  Herr  selbst  nur  durch  das  Wort  des  Evangeliums 
denen  lebendig  und  gegenwärtig  wurden,  die  nicht  die  Auferstehung  Jesu  selbst 
mit  erlebt  hatten  (P.  Gennrich,  a.  a.  O.,  S.  44  f.),  sondern  darin,  dass  bei  der 
Wiedergeburt,  bezw.  der  Taufe,  das  Leben  des  Auferstandenen  selbst,  von  den  die 
Wiedergeburt  Erlebenden  angezogen  wurde.  Hier  ist  also  ganz  wie  Tit.  3,  5, 
eine  johanneische  Vorstellungsweise  mit  einem  paulinischen  Gedanken  vermischt. 


Mensch  ein  neuer  Mensch  wird,  ein  göttlicher  Mensch,  oder  nach  der 
pauUnisierenden  Ausdrucksweise  des  Titusbriefes,  ein  pneumatischer 
Mensch.^ 

Nach  Anschauung  des  Hebräerhriefs  besteht  das  Elend  des  mensch- 
lichen Lebens  darin,  dass  die  Menschen  in  ununterbrochener  Todes- 
furcht leben  müssen  (2,  15).  Christus  hat  aber  die  Macht  des  Todes 
vernichtet  (2,  14).  Dies  hat  er  getan  als  einer,  der  selbst  ein  unzer- 
störbares Leben  (Ccüt]  axataXoTO?)  besitzt  (7,  16).  Als  Träger  dieses 
unzerstörbaren  Lebens  kommt  Christus  Melchisedek  gleich,  der  auch, 
über  allen  Tod  erhoben,  immer  lebendig  ist  (7,  8).  Und  dies  im  Unter- 
schied von  den  den  Zehnten  empfangenden  Leviten,  die  ja  sterbliche 
Menschen  (a;ro^vif]oxovTs?  avö-pwTroi)  sind  (7,  8).  Als  der  immer  Le- 
bendige, als  der,  der  selbst  unvergängliches  Leben  besitzt,  kann  Christus 
durch  sein  Erlösungswerk  und  seine  Fürbitte  bei  Gott  den  sterblichen 
Menschen  unvergängliches  Leben  vermitteln.  Kraft  dieses  unver- 
gänglichen Lebens,  das  den  Menschen  auf  Grund  des  hohepriester- 
lichen Eintretens  Jesu  verliehen  wird,  werden  die,  die  dies  Leben  em- 
pfangen haben,  niemals  sterben.  Sondern  selbst  am  jüngsten  Tage, 
wo  Erde  und  Himmel  erschüttert  werden  und  das  Geschaffene  ver- 
gehen wird  (12,  26  f.),  werden  die  Menschen  am  Leben  erhalten  wer- 
den, die  sich  dem  »Vater  der  Geister»  untergeordnet  haben  (12,  9) 
und  in  Gerechtigkeit  geglaubt  haben  (10,  38),  im  seligen  Schauen  des 
Herrn  (12,  14).  Auch  hier  beherrscht  also  der  Begriff  des  Lebens  jo- 
hanneischen  Typus,  der  Begriff  des  idealen  Lebens  als  Athanasie  in 
physisch-metaphysischem  Sinne,  die  Gedankenwelt.^ 


Wir  haben  hiermit  eine  durch  eine  grosse  Anzahl  der  neutesta- 
mentlichen  Schriften  gehende  Anschauung  verfolgt,  wonach  das 
religiöse  Ideal,  das  mit  dem  Begriff  des  Lebens,  CiöT],  C<07j  aicövto?, 
a-^ayaoLa,  a<pdapaia,  Cwt]  axatdXoTO?,  ausgedrückt  wird,  im  wesent- 
lichen in  Unvergänglich keit  und  U  isterblichkeit  besteht.  Diese 
Athanasie  hat  sich  als  eine  metaphysische  Grösse  erwiesen,  als  eine  Po- 
tenz, die  zunächst  und  ursprünglich  zur  göttlichen  Welt  gehört,  die 
aber  durch  Gottes  Gnade  auch  den  sterblichen  Menschen  zuteil  werden 


'  Siehe  zu  dieser  Stelle  P.  Gennrich,  Die  Lehre  von  der  Wiedergeburt, 
S.  7  ff.;  PERDEtwiTz,  a.  a.  O.,  S.  38  f.;  M.  Dibelius  bei  LiETzmann  zur  St. 

^  Diese  Züge  der  Vorstelludgswelt  des  Hebräerliriefes,  dieser  Gegensatz  der 
Tatsache  der  Sterblichkeit  und  des  Ideals  der  Unsterblichkeit,  hätte  G.  H.  GIL- 
BERT aufnehmen  sollen  in  seinem  Aufsatz  The  Greek  Kk-ment  in  the  Epistle  to 
the  Hebrevvs,  The  American  Journal  of  Theology,  XIV,  1910,  S.  521  ff. 
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kann.  Die  Teilnahme  der  Menschen  am  götthchen  Unsterbhchkeits- 
leben  kommt  dadurch  zustande,  dass  der  Mensch  eine  Wiedergeburt 
(TuaXtVYsvEOia,  ava^swäadai,  avcodev  Y^YVsaö-at)  erlebt,  wodurch  er 
göttliche  Natur,  •9-eia  ^uoi?  anzieht.  Diese  göttliche  Natur  wirkt  sich 
in  den  sittlichen  und  religiösen  Charakter  des  Wiedergeborenen  aus 
und  umfasst  alle  ethischen  und  religiösen  Lebensäusserungen  eines 
Christen.  Aber  daneben  umfasst  sie  auch  ein  spezifisches  Gut,  das 
mit  dem  Wort  Cwifj  und  Synonymen  bezeichnet  wird,  und  das  in  Un- 
vergänglichkeit,  Athanasie,  in  eigentlichem  Sinne  besteht. 

Diese  Vorstellungsweise,  wonach  das  Ideal  der  Athanasie  den 
Menschen  durch  göttliche  Wiedergeburt  realisiert  wird,  haben  wir 
oben  kennen  gelernt  als  eine  Vorstellungsweise,  die  die  hellenistische 
Religionsmystik  vollständig  und  in  typischer  Weise  beherrschte.* 
Auch  dort  bedeutete  Leben  in  prägnantem  Sinne  so  viel  als  göttliches 
UnsterbHchkeitsleben.  Auch  dort  ging  es  als  ein  Moment  in  das  gött- 
liche Wesen  ein,  das  durch  die  Wiedergeburt  im  Menschen  entstand. 
Wir  sehen  also,  dass  das  hellenistische  Schema  der  subjektiven  Erlösung, 
wonach  diese  durch  Wiedergeburt  und  dadurch  vollzogenes  Aneignen 
göttlichen  Wesens  verwirklicht  wird,  schon  im  ältesten  Christentum  wieder- 
zufinden ist. 

Überall  in  der  hellenistischen  Welt  stiess  die  Verkündigung  des 
Evangeliums  Jesu  mit  der  Verkündigung  der  hellenistischen  Religions- 
mystik zusammen.  Die  Verkündiger  des  Evangeliums  schlössen  sich 
ganz  naturgemäss  den  Vorstellungen  dieser  Mystik  an  und  fanden 
darin  Formen,  in  welche  sie  die  Wahrheiten  des  Evangeliums  Christi 
giessen  konnten.  Somit  machten  sie  diese  Wahrheiten  auch  denen 
zugänglich,  die  wegen  ihrer  allgemeinen  kulturellen  und  religiösen 
Erziehung  nicht  die  Fähigkeit  besassen,  sich  eine  in  jüdische  Formen 
gekleidete  Messias  Verkündigung  anzueignen. 

Vorausgesetzt,  dass  die  obige  Analyse  im  wesentlichen  richtig  ist, 
müssen  wir  nun  entschieden  geltend  machen,  dass  in  Betreff  der 
Frage  des  geschichtlichen  Verhältnisses  des  Christentums  zu  der  helle- 
nistischen Religionsmystik  und  der  Abhängigkeit  jenes  von  dieser  die 
Beweispflicht  nicht  denen  obliegt,  die  sie  in  positiver  Weise  beant- 
worten, sondern  denen,  die  eine  geschichtliche  Abhängigkeit  von 
Seiten   des   Christentums  verneinen. 

Hier  kommt  man  aber  nicht  mit  Einzelheiten  für  oder  gegen  aus; 
es  handelt  sich  um  ganze  Vorstellungsweisen,  ganze  Gedankenbahnen. 
Wer  hier  nicht  selbst  sieht  und  hört,  der  kann  durch  keine  »Beweise  » 

'  Siehe  oben  S.  115  f.  und  142  f. 
J.  Lindblom.  16 
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Überführt  werden.  Der  »Beweis»,  den  wir  liefern,  liegt  in  dem  Hin- 
weis auf  das  im  zweiten  Abschnitt  dieses  Buches  Gesagte  zum  Ver- 
gleich mit  dem,  was  wir  in  diesem  Abschnitt  ausgeführt  haben.* 

Allein,  bei  allem  dem  ist  ernstlich  hervorzuheben,  dass  durch 
den  Anschluss  der  urchristlichen  Verkündigung  an  hellenistische 
Formen,  im  Christentum  nichts  Wesentliches  verloren  gegangen  noch 
verfälscht  worden  ist.  Der  durchgreifende  Unterschied  zwischen 
der  hellenistischen  Mystik  und  dem  Christentum  darf  durchaus  nicht 
verwischt  werden :  hier  die  geschichtliche  Person  Jesu,  des  Gekreuzigten 
imd  Auferstandenen,  dort  ungeschichthcher  Mythus;  hier  heilsge- 
schichtliche wirkungskräftige  Erlösungstat,  dort  intellektuelle  Offen- 
barung und  mythologische  Analogieen;  hier  waltet  das  Persönliche, 
dort  das  Supranatural-Mysteriöse;  hier  herrscht  das  echt  Sittlichennd 
Religiöse  vor,  dort  das  Physische  und  Sachliche.  An  den  durchgrei- 
fenden Unterschied  in  Betreff  des  Inhalts  der  Sittlichkeit  und  des 
Gottes  Verhältnisses  braucht  ja  hier  nicht  erinnert  zu  werden.  Die 
Hauptzüge  der  christlichen  Frömmigkeit  —  Sünde,  Schuld,  Gnade, 
Versöhnung  und  Vergebung  —  sind  alle  auch  in  dem  Typus  christlicher 
Frömmigkeit,  womit  wir  uns  zuletzt  beschäftigt  haben,  immer  noch 
unverhüllt  und  lebendig  geblieben  trotz  des  deutlichen  Anschlusses 
an  das  hellenistische  Schema.  Es  kam  freilich  eine  Zeit,  wo  durch 
die  hellenistischen  Vorstellungen  die  Grundbegriffe  des  Christentums 
in  gefährlicher  Weise  getrübt  und  verfälscht  wurden.  Diese  Ent- 
wicklung aber  ist  im  Neuen  Testament,  obschon  angebahnt,  so  doch 
nicht   tatsächlich   begonnen. 

Hierzu  kommt  noch  ein  sehr  erheblicher  und  charakteristischer 
Unterschied.  Das  neutestamentliche  Christentum  hat  niemals  die 
mit  der  Verkündigung  Jesu  eng  verbundene  Eschatologie  aufgegeben. 
Auch  in  den  Kreisen,  in  die  die  hellenistischen  Vorstellungsweisen  ein- 
drangen, blieb  man  dem  Gedanken  an  die  Parusie  Jesu  und  die  Auf- 
erstehung der  Toten  am  jüngsten  Tage  treu.  Das  Lebensideal  des 
Johanneischen  Typus  bildet  insofern  eine  eigentümliche  Synthese 
hellenistischer  und  jüdisch-christlicher  Denkweise. 

Zeigt  sich  ja  schon  dieser  synthetische  Charakter  des  johanneischen 

*  Zu  solchen  wertlosen  Einzelheiten  rechne  ich  auch  z.  B.  die  rabbinische 
Aussage,  dass  der  Proselyt,  der  das  Tauchbad  empfangen  hatte,  als  neugeboren 
galt;  er  war  »wie  ein  Säugling  am  ersten  Tage,  wie  ein  Kind,  das  eben  geboren 
ist».  G.  Anrich,  Das  antike  Mysterienwesen  in  seinem  Eiufluss  auf  das  Christen- 
tum, S.  1 1 1 ;  P.  Gennrich,  a.  a.  O.,  S.  39.  "Wohl  zu  bemerken  ist,  dass  es  sich  hier 
nur  um  eine  bildliche  Ausdrucksweise  handelt,  in  der  hellenistischen  Religions- 
mystik und  im  Christentum  dagegen  um  einen  realen  supranaturalen  Vorgang 
im  Innern  des  Menschen. 


Lebensideals,  wenigstens  was  die  johanneischen  Schriften  anbelangt, 
auch  darin,  dass  die  Hauptformel  dieses  Lebensideals,  Cw^j  alwvto?, 
ein  echt  jüdischer  Terminus  ist,  während  der  Inhalt,  der  dieser  Formel 
zukommt,   aO-avaoia,  echt  hellenistisch  ist. 

So  zeigt  es  sich,  dass  auch  das  Christentum  johanneischen  Typus 
dem  Wesen  des  Evangeliums  Jesu  treu  geblieben  ist.  Es  hat  sich 
gewissermassen  das  formale  Schema  der  hellenistischen  Erlösungslehre 
angeeignet.  Dadurch  sind  zwar  metaphysische  und  supranaturale 
Gesichtspunkte  und  Gedanken  zu  einer  Bedeutung  gekommen,  die  sie 
in  der  Verkündigung  Jesu  noch  nicht  besassen.  Die  wesentlichen 
Grundwahrheiten  des  ursprünglichen  Evangeliums  von  dem  Reiche 
Gottes  und  dessen  Heilsschätzen  sind  jedoch  im  Neuen  Testament 
immer  bewahrt  und  unbeschädigt  erhalten  worden. 


Schluss. 

Wir  stehen  am  Schluss  unserer  Untersuchung  über  die  rehgiöse 
Lebensidee  im  Neuen  Testament.  Wir  haben  bei  dieser  Untersuchung 
gefunden,  dass  der  Begriff  des  Lebens  von  den  neutestamenthchen 
Schriftstellern  in  weiter  Ausdehnung  in  Anspruch  genommen  wird, 
um  ein  religiöses  Ideal  auszudrücken,  das  als  Ziel  des  religiösen  und 
ethischen  Strebens  dasteht  oder  als  Gegenstand  der  rehgiösen  Hoff- 
nung gilt. 

Die  neutestamentliche  religiöse  Lebensidee  hat  sich  indessen  als 
nicht  einheitlich  erwiesen.  Die  Verfasser  der  neutestamenthchen 
Schriften  meinen  nicht  immer  ein  und  dasselbe,  wenn  sie  von  Leben 
in  prägnantem  Sinne  sprechen.  Es  sind  verschiedene  religiöse  Werte, 
die  sie  mit  dem  Begriff  des  Lebens  bezeichnen. 

Es  hat  sich  bei  unserer  Untersuchung  herausgestellt,  dass  wir 
im  Neuen  Testament  mit  drei  Haupttypen  in  Betreff  des  religiösen 
Lebensideals  zu  tun  haben.  Der  erste  Typus,  den  wir  als  den  »synop- 
tischen »  bezeichnet  haben,  weil  er  besonders  klar  in  den  s5moptischen 
Evangelien  ausgeprägt  ist,  ist  so  zu  charakterisieren:  das  ideale  Lehen 
bedeutet  das  Dasein  der  Gerechten  im  künftigen  Äon  nach  der  Auferste- 
hung der  Toten,  das  Dasein  in  ewiger  Seligkeit  und  Gottesgemeinschaft. 
Dieses  Lebensideal  ist  also  ein  rein  eschatologisches  Ideal.  Dies  escha- 
tologische  Lebensideal  war  wohl  das  spezifische  Lebensideal  der  christ- 
lichen Urgemeinde.  Wenn  man  dort  von  Leben  in  prägnantem  Sinne 
sprach,  so  meinte  man  das  Leben  im  Jenseits,  in  das  man  durch  die 
Auferstehung  einzugehen  hoffte.  Begegnet  uns  ja  auch  dies  escha- 
tologische  Lebensideal  vor  allem  in  der  Apostelgeschichte  und  in  der 
Apokalypse  des  Johannes.  Von  der  Urgemeinde  hat  aber  auch  Paulus 
diese  Lebensidee  übernommen,  der  oft  vom  ewigen  Leben  im  s5mop- 
tisch-eschatologischen  Sinne  spricht.  Auch  in  den  spätpaulinischen 
Briefen,  in  den  Pastoralbriefen,  ist  die  spezifisch  eschatologische  Le- 
bensidee  gekannt. 
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Wenn  Paulus  von  Leben  in  religiöser  Bedeutung  spricht,  meint 
er  aber  meistens  etwas  anderes.  Nach  dem  typisch  paulinischen 
Sprachgebrauch  bedeutet  Leben  das  im  Inneren  eines  Menschen  zu 
Stande  gekommene  neue  persönliche  Lehen,  das  sein  Prinzip  in  dem  durch 
die  im  Glauben  empfangene  Taufe  in  das  Innere  des  Menschen  aufge- 
nommenen Geist  Gottes  hat,  ein  Leben,  das  zugleich  mit  dem  eigenen 
Leben  Christi  identisch  ist  —  weil  ja  der  Geist  die  Lebenssubstanz  des 
Erhöhten  ist  —  und  sich  in  alles  das  auswirkt,  worin  sich  der  neue  Mensch 
im  Innern  des  Menschen  äussert,  sei  es  religiöser  und  ethischer,  sei  es 
supranatural-physischer  Art. 

Dies  spezifisch  paulinische  Lebensideal  begegnet  uns  weiter  in 
den  Pastoralbriefen  und,  obgleich  durch  andere  Vorstellungsweisen 
gewissermassen  alteriert,  im  ersten  Petrusbrief. 

Schliesslich  benutzen  die  johanneischen  Schriften  die  Idee  des 
Lebens,  um  ein  drittes  Ideal  zu  bezeichnen,  das  Ideal  der  göttlichen 
Athanasie  und  Aphtharsie,  die  in  erster  Linie  eine  den  göttlichen  Per- 
sonen, Gott,  Logos,  Christus,  zukommende  metaphysische  Potenz  ist, 
die  aber  ein  Besitz  der  Menschen  wird,  die  durch  das  Erlebnis  der  Wieder- 
geburt göttliche  Natur  anziehen,  die  sich  einerseits  in  religiöser  und  sitt- 
licher Vollkommenheit,  andrerseits  i7i  metaphysisch-physischer  Unsterb- 
lichkeit und  Unvergänglichkeit  äussert.  Diese  metaphysisch-physische 
Potenz  der  Athanasie  und  Aphtharsie  ist  es,  die  die  johanneischen  Schrif- 
ten meinen,  wenn  sie  den  Terminus  Leben  oder  ewiges  Leben  anwenden. 

Dies  typisch  johanneische  Lebensideal  ist  auch  von  den  Pastoral- 
briefen aufgenommen,  ist  vom  Jakobusbrief  gekannt  und  beherrscht 
ausserdem  die  Gedankenwelt  des  Hebräerbriefs  und  der  beiden  Petrus- 
briefe. 

Wenn  wir  das  Resultat  unserer  Untersuchung  vom  Gesichtspunkt 
der  neutestamentlichen  Schriften  aus  betrachten,  so  stellt  sich  folgen- 
des heraus.  Die  Synoptiker,  die  Apostelgeschichte  und  die  Apokalypse 
des  Johannes  kennen  nur  das  eschatologische  Lebensideal  (eine  einzige 
wirkliche  Ausnahme  Apk.  3,  i).  In  den  eigentlichen  paulinischen 
Schriften  ist  das  eschatologische  Lebensideal  mit  dem  Ideal  des  Christo- 
pneumatischen  immanenten  Lebens  organisch  verbimden.  In  den 
johanneischen  Schriften  kommt  nur  das  physisch-metaphysische  Le- 
bensideal vor.  Dies  ist  auch  im  zweiten  Petrusbrief  und  im  Hebräer- 
brief der  Fall,  während  der  erste  Petrusbrief  eine  eigentümliche  Mischung 
paulinischer  und  johanneischer  Vorstellungen  aufzuweisen  hat,  der 
Jakobusbrief  sowohl  die  apokalyptische  als  die  johanneische  Lebens- 
idee hat,  und  in  den  Pastoralbriefen  alle  drei  Lebensideen  neben- 
einander vorkommen. 
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In  der  Ausbildung  dieses  dreifachen  Lebensideals  ist  das  neu- 
testamcntliche  Christentum  abhängig,  erstens  vom  Judentum,  woher 
die  eschatologische  Lebensidee  stammt;  zweitens  von  der  hellenisti- 
schen Religionsmystik,  wo  die  johanneische,  die  physisch-metaphy- 
sische Lebensidee  wurzelt;  drittens  von  der  persönlichen  Erfahrung  und 
dem  individuellen  religiösen  Denken  des  Paulus,  der  in  prophetischer 
Weise  originale  Erlebnisse  durchgemacht  und  originale  Gedanken 
gedacht  hat. 

Das  Neue  Testament  bedeutet  in  Betreff  der  Geschichte  der  reli- 
giösen Lebensidee  nicht  den  Abschluss  sondern  den  Beginn  einer  Ent- 
wicklung. Das  Urchristentum  hat  in  dieser  Hinsicht  den  Charakter 
einer  bunten  Vielfältigkeit,  nicht  den  einer  systematischen  Einheit- 
lichkeit. Die  folgende,  nachapostolische  religiöse  Entwicklung  be- 
deutet für  die  Geschichte  der  religiösen  Lebensidee  eine  gewisse  Ver- 
einfachung, die  ich  in  einer  künftigen  Abhandlung  nachzuweisen 
beabsichtige,  da  ich  hier  des  Raumes  wegen  darauf  verzichten  musste. 

Es  ist  klar,  dass  eine  ideegeschichtliche  Untersuchung  wie  diese 
nicht  ohne  Konsequenzen  sein  kann  für  die  Lösung  der  isagogischen 
Probleme  der  neutestamentlichen  Forschung.  Wer  aber  diese  Konse- 
quenzen ziehen  will,  dem  hegt  die  schwierige  Aufgabe  ob,  ernstlich 
zu  prüfen,  inwiefern  der  hellenistische  Einfluss  auf  das  älteste 
Christentum  sich  etwa  schon  auf  palästinensischem  Boden  hat  geltend 
machen  können.  Hier  liegt  ein  wenig  bearbeitetes  und  sehr  kompli- 
ziertes Problem  vor,  das  aber  von  grösster  Bedeutung  ist. 

Mich  auf  dieses  Problem  einzulassen,  so  wie  auch  die  isago- 
gischen Konsequenzen  überhaupt  zu  ziehen,  lag  jedoch  ausserhalb 
des  Rahmens  meiner  gegenwärtigen  Aufgabe. 
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16,24     27 

Baruch. 

3.3  f 20 

3.9     36 

3.10  f 20 

4,1 8.  21.  36 

4.2     25 

Sirach. 

1,12.  20 42 

3.6 42-  43 

4.1 1  f 40 

4.12       42 

6.16     44.  45 

7.17      46 

9.9-    "       40 

II. M       43 

11,20      42 

11,26  ff 41 

14.17      41 

16.1  ff 42 

17.2        41 

17.11      43 

21,2.  10 40 

25.24      41 

26,1.  13 44 

26,22       40 

28.6        40 

30.22 42.  44 

31.14 40.  42 

31.19  i 42 

31.20      43 

33.7  ff 40 

36,16  ff 40 

37.25      40 

38,16  ff 41 

38.18       44 

41.3  f 41 

45.5        43 

46.12      46 

47.22  ff 40 

48,11   f 46 

49,10      46 

Sapientia  Sal. 

1.12      77 

1.12  ff 69.  75 

1.13  ff 68.  75 

2,1  ff 69.  70 

2,5     70 

2.23 67.  75.  76 


2,24 68.  75-  77 

3.1 69.  75 

3.2  ff 69.76 

3.5      71 

3.7-  8 70.  76 

3.17       72.  77 

4.1 69.  75-  76 

4.7 69.  71.  76 

4.8      71 

4.10       71.  76 

4,16       70.   76 

4.19  ff 72.  77 

4.20        70 

5,1  ff 70.  76 

5.13  f 70 

5.15       71.  76 

5.16        76 

6,18 71-  75-  76 

6.19       71.   76 

6.20  f 71.  76 

8,13.  17     .    •    ■    .71.  75-  76 

8,19        74 

8,19  f 68.  75 

9.15       68.  75 

12,1         68 

15.3 71.  75-  76 

15,11      68 

Buch  der  Jubiläen. 

10.3        88 

12.4        35 

21,20      27 

21.22      25 

23 25.  50.  62 

30,18  ff 7 

30,20  ff 10 

32.23      27 

41.5        25 

Psalm.  Sal. 

25 

2.25      37 

.36      30 

3.13  ff 33-  37 

3.16  .   .   .33.  34.  37-  38.  50 

4,7.  9-  21.  25 30 

).9 21.  27.  35-  37 

[2,8        30 

[3.2.    3       30 

[3.9  f 21.  31-  37 

[3.10      37 

[4.1         36 

[4.2  f 31-  36.  37 

[4,6     .    .    .33.  34.  37.  38.  50 

[5.6         30 

[5.8  f 27.30 

[5,11  ff 33-37 

C5.I5 34-   37.   38 

16       25 

[7,26      30 


Sibyllinen. 

Prooem 64 

III,  92       58 

IV,  43  « 63,  64 

180  ff 64 

183  ff 63 

185         64 

V,  503 64.  65 

Äth.  Henoch. 

5.4     69 

5,7  ff.     .    .50.  62.  65.  66.  69 

10,9  f 52 

10,17 51.  52.  65 

15.4      48 

15.6      48 

22 51.52.65 

22,13     51 

25.5  ff 50.  65 

37—71         53 

37.4      53 

40.9     53-65 

45  53 

47.3       10.    53 

51. 1—3      53 

54 53-65 

56 53-65 

58 53.   65 

60,8.  23 56 

61.12      56 

69 53-65 

69,11       52 

70.4        56 

72,1         53 

81,8  f 49 

90,33      51 

91.10      51 

91.16      53 

92.3  ff 51 

94.1-   3.   7 49 

94.4        50 

94.6      49-69 

95,6        49 

96,1.    6      49 

98       66 

98,10.    14      49 

98.11       69 

98,15      49-69 

99       66 

99.1         49 

99.13      69 

101,3      69 

102 52 

102,3      69 

103 51-  52.  65 

103,3.   4 52 

103,8       69 
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I05  69 

io8         54-65 

108,3      ^o 

Slav.  Henoch. 

8—9      56 

9—10       57 

23.5      56 

40 — 42      57 

42.3  ff 55-  56 

42.5      56 

42.6      55 

42.10 55-65 

43.3       56 

50.2     55-65 

65.7  f 56 

65,8 55-64.  65 

65.10     56 

66.6        57 

IV  Esra. 
4.2     59 

4.7  f 58 

4.II-  27 59 

5.45         57 

6,9 58.  59 

7,  12.  21.  92.   112.   129. 

137  f 59 

7.13      58-64 

7.32 57-60.  61 

7.36 58.  60.  65 

7.48        60 

7.50.  75-77 57 

7.85-  95 69 

7,88—101.  96     .    .    .58.  65 

7.101 57-  61 

7.113-  123 58 

7.131      60 

8.1 58.  59 

8,2.  6 59 

8,38        60 

8,52-  53  f-  54 58 

8,60        59 

10.10      60 

14.13-  22.  30.  35      ...    59 
14,13  ff 60 

TSyr.  Banich-Apok. 
4       60 

4.3-  6 60 

14.12 62.  65 

30 60.  61.  65 

38.2        62 

42.7       60.  61 

44.11  ff 61 

44.13       65 

45        62 

46.3         62 

48,50 61.  63 

49  ff 60.61.65 


50 61.  65 

50.2        60 

51 62.  65 

51.11       60 

52.3         63 

52,6        62 

54.12      62 

57       62 

72       63 

73       62 

73.3        51 

74.2       61.  63 

76,2       62.  65 

76,5       61.  65 

85.5        63 

85.13 63.  65 

85,15      61 

Test.  XII  patr. 

Rub.  4,6 25 

Lev.  5 7 

Jud.  16 22.  25 

23 25 

25 34-37 

Ass.  5 35-3? 

Jos.  I 23 

Vita  Ad.  et  Ev. 


Matthäus. 
5.5 32.  163.  164 

7.13  f 34.  159 

7.14      157 

8,22     165.  169 

12,32     158 

15.19     43 

18,8 157.  159 

18.9 157 

19.16  ff.    .  .  .156. 157.  163 

19.17     157 

19.28  f 156.  159 

19.29     158 

25,46 157.  158 

Markus. 

9.1     162 

9,43    .  .  .  .157.  159-  163 

9,45     157-  163 

9,47      163 

10,17 156-  158 

10,29  f 157 

10,30 157.  158 

Lukas. 
9,60      165 

10.20     10 


10,25 157.  158 

10.28       158 

15,24     165 

15-32    165 

16,8     158 

16,22      73 

18,18 156.  158 

18.29  ff 157 

18.30      158 

20       163 

20.34      158 

20.35  -    .    .    .158.  170.  175 

20.37  f 163 

20.38      73 

Johannes. 

1,4 44-  220.  236 

1,12     227.  230 

1,12  f 226 

1,14-  17 225 

1,29.  36 222 

1,49  f 223 

3,3 160.  226 

3,3  ff 229 

3,5 226.  228 

3,5  ff 227 

3,7     160 

3,11  f 224 

3.14  ff.    .  .  .222.  223.  229 

3.15       215.    229 

3.16       214.    224 

3,16  f 221 

3.21         225 

3.31  ff 224 

3,36       215.    223 

4.14.  36 214 

4,24         227 

4.42         223 

5 217 

5,19   ff 218 

5,21       219.    220 

5,21    ff 234 

5.24        215 

5.25  .    .    .    .216.  218.   234 

5.26      219.    220 

5.29         216 

5-40        222 

6,27.   33-35 214 

6.32  f 221 

6.39  f 233 

6.40        223 

6,47       215.  223 

6,47—51         232 

ff.  49- 50 233 

,51       219.    220 

.54        215 

.54   ff 236 

,57  ...    .219-   220.   233 

.58      219.    233 

,63      229.    232 

,68        215 


6,48 


25' 


6,68  f 223 

8,12 44-  236 

8.23    215 

8.24    223 

8,28    222 

8,32    225 

8,32 — 36    226 

8,40.  44 225 

8.47    227 

8.51    233 

8,51 — 56    232 

9.39    215 

10,9 — 10    221 

10,10 214.  235 

10,11   222 

10,16   225 

10,22   214 

10.24  ii 223 

II.9    215 

11.25  214.  218.  220.  223.  234 

11,25  i 232 

11,26.  27.  42 223 

11,52  .  .  .  .222.  225.  227 

12.24   222 

12.25   214 

12,25  i 236 

12.31   215 

12.32   222 

12,47  ff 221 

12,50 214.  221 

13.19   223 

14,6  .  .  .  .214.  220.  225 
14.9-  17 225 

14.18   216 

14,19 216.  236 

i6,27-  30   223 

17,3   .  .  .  .225.  231.  232 
17.8    223 

17.19   222 

17,21   223 

18,36   215 

18,37 224.  225 

20,31   223 

Acta. 

2.16  ff 211 

2.17  ff 170 

2,28   171 

3.15   171 

3,20.  21 170 

5.20   171 

9   198 

9,17—19   189 

10,42  170 

11,18 169.  171 

13.39  170 

13,46  .  .  .  .169.  170.  175 

13.48 169.  170 

17.31  170 

22   198 


Römer. 


.172. 176 
.  .  .176 


173 


6.4 


5.1— II 
i  5,3  62 

|5.5   192 

;  5.12  ff 176 

:  5. 12— 21  .  .  .  .173—176 

16 177. 201. 204 

6,2  ff 200 

204 

.  .  .185.  204 

6,10  f 73.  164 

6,12  f 185 

6,22  ff 173-  176 

7 181—185.  205 

7,6   193 

7,10   36 

8.1  ff 184.  187 

8.2  .182.184.187.195-205 

8,3 181.  184 

8,4-  5 192.  193 

8.5  ff 194 

8.6  .182.  183.  186.  187.  192 

8.9   193 

8.10  .  . 


8,23    . 
8,24 
8.35  ff. 


14,7  f. 
14,17 


182. 

191 

.182.  183.  186.  188 

193 

192 

184 

.  .  .175.  200.  201 

191 

192 

.  .  .  .198 
.  .  .  .181 
.  .34-  176 


I  Korinther. 


2,6  . 
2,15 
2,16 
3.1  • 

4.8  . 

6.9  f. 
6,11 
6,17 


.34.  176 
.  .  .158 
.  .  .192 
.  .  .158 
■  •  -193 
.  .  .199 


.  .  .176 
•175-  176 


11.32   176 

12,13   189 

15  .  .  .  174—176.  191-  193 

15.19   178 

15,45  .  .  .  .196.  197.  204 

II  Korinther. 

1,5  200 

1,22   191 

2.15 34-  176 

3 188.  196 — 197 

3.17    192 

3.18    190 

4.3   34-  176 

4.4    158 

4.10  f 195.200 

4,10 — 12   .  .  .  .201.  202 

4,14    201 

5    174 

5.5   191 

5,8 176.  198 

5.11  ff 200 

5.14    198 

5.15   73 

5.17   204 

12   198 

I3.3-  4  ff. 201 

13.5    204 

Galater. 
I   198 

1.4  158 

2,19 73.  164  200 

2.19  f 201 

2.20  .  .195.  198.  201.  204 

3,2  189 

3,2  ff 190 

3,11.  12.  21 181 

3.13  f 190 

3.14   194 

3.27   204 

4.6  192 

4,19   199 

5.5  192 

5.16   193 

5.16  ff 194 

5.18   193 

5.21   175-  176 

5.22  f 192 

5.24.  25 188 

6,1   193 

6,8   ...  .172.  176.  191 

6,14    200 

6,14  f 204 

6.17    200 

6.18    184 

Epheser. 

1,14   191 

1,14-  18 175 


2  201 

2.1  ff i86 

2.2         158 

2,6       : 

3.17         : 

3.19         

4.13         

4.18  ff : 

4.22  ff 192- 

4.23         

4.24        

5.2      

5.5       

6,24        198 

Philipper. 

I 198. 

1,21       

1,23       175- 

1,28 34-176 

1,29 62.  200 

2 198 

2,5      199 

3 200 

3.9      '■ 

3.10         : 

3,10    f : 

3.19 34-   176 

4.3       lo- 

4.23         184 

Kolosser. 

1.24      

2 201.  204 

2.8  ff 200 

3.3     201 

3.3  f 202 

3.4 195-  201 

3,24        175 

I  Thessalonicher. 

2,12      175 

4.17     175-   198 

5.3     176 

5.10      175-    176 

II  Thessalonicher. 

1.5    i: 

1.9       176 

2,10 34-176 

I  Timotheus. 
1,16      178 

4.8 154-  178 

5.6      

6,12        178 

6,16        237 

6,19        178 

II  Timotheus. 
i.i 187.  205 


233 

225 

218 

228 

.  .  .227.  228 

.  .  .227.  229 
225 

.227.  228.  235 
227 

.  .  .215.  235 

224 

225 


.227.  228.  235 
228 


4.10 


4.16 


225 

224 

.223.  227-  228.  235 

,2  227 

1,4 227.  228 

i.5   223 

1,11    220 

.  .  .215.  223 


5.12 

5.13 


.215- 


223 

236 

228 
227 


II  Johannes. 
III  Johannes. 


Apokalypse. 


\\\ 
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